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İlk ahlâk eğitmenim olan 
anneme ve çocuklarıma ithaf ediyorum; 
çocuklarımın eğitmeni olarak 
umarım ben de yeteneğimi kanıtlarım. 


Geleneği incelemek, olumlu olduğu kadar eleştirel bir tarihsel 
tahayyül egzersizini gerektirir; bazen gericilik veya taassup olarak 
adlandırılan şey, içinde bulunduğumuz zaman dilimine tamamen 
yabancı olan fikirler ikliminin basit bir yansımasıdır. Cinselliğe 
dair geçmişten bize aktarılan fikirlerin bir kısmı temelsizdir ve 
bunların etkilerinin hasara neden olduğu açıktır; ancak bunun 
için hayıflanırken, bu fikirlerin nereden doğduklarını ve niçin 
kabul gördüklerini anlamak -ve bunların savunucularının kötü 
niyet ve ahmaklıkla nadiren davrandıklarını kavramak- için çaba 
harcamalıyız. 


- SHERIN BALLEY, Sexual Ethics: A Christian View 
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SUNUŞ 


Eserin yazarı Kecia Ali ile yıllar önce bir sempozyum vesile- 
siyle İstanbul'da karşılaşmıştım. Aynı sempozyuma İranlı ka- 
dın araştırmacı yazar Ziba Mir-Hossain de davetliydi. Sempoz- 
yum boyunca ikisi adeta yapışık ikiz gibiydi. Birisi İranlı diğeri 
Amerikalı, ama ikisi de Müslüman araştırmacının ortak nokta- 
ları feminizmde buluşmaktı. Onları başlıca ilgilendiren husus, 
dini metinlerin asırlar süren ataerkil vesayetten kurtarılması, 
kadını özgürleştirecek, erkekle eşitleyecek şekilde kadın gözü 
ve tecrübesiyle okunması, anlaşılması ve yorumlanmasıydı. Be- 
nim için son derece güzel ama bir o kadar da verimli ve faydalı 
bir tesadüftü bu, zira ben de o dönemde feminist teoloji üzeri- 
ne yoğunlaşmış ve Dini Söylemde Erkek Egemenliğine Başkaldı- 
rı: Feminist Teology adlı profesörlük takdim tezimi hazırlamak- 
la meşguldüm. Bilhassa Ziba'nın makaleleri benim için önem- 
liydi, kendisinden bu konudaki makalelerini talep ettiğimde 
memnuniyetle karşılamış ve yaklaşık bir hafta içinde 5-6 kadar 
makalesini bana elektronik posta yoluyla yollamıştı. Eğer hafı- 
zam beni yanıltmıyorsa, o sıralarda Kecia Ali de henüz çiçeği 
burnunda bir akademisyendi, Duke Üniversitesi'nde doktora- 
sını ya bitirmiş ya da bitirmek üzereydi. Seneler sonra bir gün 
onun bir eserini çevireceğim aklımın ucundan dahi geçmezdi. 
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Elinizdeki bu eserin çeviri hikâyesi Stockholm Din Hizmet- 
leri Müşavirliği görevini yürüttüğüm yıllarda, tam olarak 2013 
yılı Mart ayında başladı. Ankara İlahiyat Fakültesi'nden sınıf 
arkadaşım Hidayet Şefkatli Tuksal, 8 Mart Kadınlar Günü mü- 
nasebetiyle Anadolu Sanat ve Kültür Merkezi Derneği'nin da- 
vetlisi olarak İsveç'e geldiğinde bana, “Bülent, çok önemli bir 
kitap var, adı Sexual Ethics and Islam. İletişim Yayınları bu kita- 
bı çevirtmek istiyor, ama ne yazık ki şu ana kadar birini bula- 
madı. Bunu çevirecek kişinin, iyi bir İngilizcenin yanında hem 
ilahiyat ve fıkıh terminolojisine hem de feminizme, feminist 
teolojiye ve onun kavramlarına hâkim olması gerekiyor. Se- 
nin bu yönünü ve bu konuda çalıştığını biliyorum. Eğer kabul 
edersen, seni İletişim'in baş editörü Tanıl Bora ile buluşturabi- 
lirim” dedi. Ben de, “Hidayet Hanım, eseri önce okumam la- 
zım, ancak okuduktan sonra sana kesin cevabımı verebilirim” 
dedim. Bu görüşmeınizin hemen ardından Kecia Ali'nin Sexu- 
al Ethics and Islam'ını Amerika'dan sipariş ettim. Eser elime ge- 
çer geçmez, yaklaşık bir ay gibi bir sürede kitabı okudum. Ke- 
cia'nın bu bilimsel eseri, tabu konulara cesur yaklaşımları ve 
yeni bir İslâmi cinsel ahlâk önerisiyle Türkçeye çevrilmeyi ke- 
sinlikle hak ediyordu. Cevabım “evet” olduğunda Sevgili Tanıl 
Bora beni bulmakta gecikmedi. Hayatının çalışma ve hizmet 
bakımından en zevkli, en verimli yılları (2008-2013) olarak 
addettiğim Müşavirlik görevimin sona ermesi sebebiyle dönüş 
hazırlıkları içinde olduğumdan tercümeye ancak 2014 Ocak'ta 
başlayabildim. Nihayet 2014 yılı Kasım ayı itibariyle üzerime 
aldığım bu görevi Allah'ın da izni ve yardımıyla tamamlamış ol- 
manın tarifsiz hazzını yaşıyorum. 

İzin verirseniz, ben de Kecia'nın kitaptaki yöntemini takip 
ederek üzerime bir vazife ve borç olan teşekkürleri öne almak 
istiyorum. Elinizdeki eserin çevirisine vesile olan kıymetli ar- 
kadaşım Hidayet Hanım'a öncelikle teşekkür ediyorum. Bu sü- 
recin başından beri kibar, samimi ve müsamahakâr yaklaşım- 
ları sebebiyle Sevgili Tanıl Bora dostuma bilhassa müteşekki- 
rim. 2006'da Oneworld Yayınları arasında yayımlanan bu ese- 
rin üzerinden yaklaşık 8 yıl geçmişti ve dolayısıyla birkaç say- 
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fayla da olsa yeni gelişmeler ışığında güncellenmesi gerekiyor- 
du ve tabii ki bunu da en iyi şekilde Kecia Ali'nin kendisi yapar- 
dı. Tercüme tamamlanır tamamlanmaz Kecia'ya eserini çevirdi- 
ğimi bildirdim ve eserinin başına eklenmek üzere özet de olsa 
bir yazı talebinde bulundum. Kecia bana birkaç saat sonra gön- 
derdiği cevabi mesajda şunları yazmıştı: “Selam Adnan, birkaç 
yıl sonra bile olsa sizden böyle bir haberi aldığım için çok se- 
vinçliyim... Türkçe tercümeye bir önsöz yazmaktan tabii ki çok 
memnun olurum. Düşündüğünüz uzunluk nedir ve ne kadar 
sürede istiyorsunuz?” Sözlerinden anlaşılan o ki, Oneword Ya- 
yınları eserinin Türkçeye çevrileceğini ona bildirmişti. Ancak 
ne var ki, İletişim Yayınları çeviri için belirlenen normal süre- 
de bir çevirmen bulamadığı için süreç uzamış ve hatta izni ye- 
nilemek zorunda kalmıştı. Nitekim Tanıl Bey, ilk etapta bana 
normal sürenin bittiğini çeviri için yeniden izin almaları gerek- 
tiğini söylemişti. Sonrası malum... Neticede, kıymetli Müslü- 
man akademisyen Kecia Ali büyük bir nezaket örneği sergileye- 
rek eserine zenginlik katan güncel bir değerlendirmeyi bizler- 
den esirgemedi. Ben de bu kısa ve özgün değerlendirıneyi siz- 
lerin takdirine sunuyorum. Dolayısıyla lütfedip bu değerli kat- 
kıyı yaptığı için Kecia Ali özel bir teşekkürü hak ediyor. İnan- 
cım o ki, Türk okuyucusu da eserine gereken önemi göstere- 
cektir. Oldukça bilimsel ve teknik kavram yüklü böyle bir ese- 
rin tercüme yoluyla Türkçemize kazandırılmasının, bilimsel 
bir hassasiyeti, olağanüstü bir dikkat ve ihtimamı gerekli kıla- 
cağı aşikârdır. Bu uzun ve yorucu süreçte bana gösterdikleri sa- 
bır, tahammül ve destek için kıymetli eşim Hümeyra'ya ve biri- 
cik oğlum Oğuz'a, haklarını tam olarak ödemem mümkün ol- 
masa da, minnettarım. 


* k* 


Kecia Ali 1971 yılında Massachusetts eyaletinin Boston şeh- 
rinde doğdu; kolej yıllarında Müslüman oldu. 2002 yılında Du- 
ke Üniversitesi İslâm Araştırmaları Bölümü'nde “Money, Sex, 
and Power: The Contractual Nature of Marriage in Islamic Ju- 
risprudence on the Formative Period” adlı doktorasını tamam- 


13 


ladı. Kecia, doktora çalışmaları esnasında, İslâm hukukunun 
evlilik ve cinsel ilişkilere dair bütün külliyatının kölelik ve ca- 
riyelikle iç içe örüldüğü sonucuna vardı. 

Kecia, çevirisini sunduğumuz elinizdeki eserini 2001-03 yıl- 
ları arasında yürüttüğü “Brandeis Feminist Cinsel Ahlâk Proje- 
si” çerçevesinde kaleme almıştır. İslâm, Hıristiyanlık ve Yahu- 
diliğin cinsel ahlâkını keşif amacı taşıyan bir projenin ürünü 
olan bu eser 2006 yılında okuyucuyla buluşmuştur. Kecia kısa 
sayılabilecek sürelerle Harvard İlahiyat Okulu'nda ve Brandeis 
Üniversitesi'nde araştırma görevlisi ve doktora-sonrası öğretim 
görevlisi olarak çalıştıktan sonra Boston Üniversitesi'nin öğre- 
tim kadrosuna yardımcı doçent olarak dahil oldu ve 2011 yılın- 
da da doçent unvanını aldı. Mesleki kariyerinin büyük bir bö- 
lümü, dini araştırma yapan akademisyenlerin faaliyetlerini yü- 
rüttükleri American Academy of Religion'da ve son zamanlarda 
da Society for the Study of Muslim Ethics'de geçti. 

Kecia'nın bu kitabının ciddi bir okuyucu kitlesinin ilgisine 
mazhar olduğunu özellikle vurgulamalıyız. Onun, tabu kabul 
edilen böyle bir konuda niçin bir eser yazmak istediği ve ne- 
ticede ne gibi tepkiler aldığı merak edilen bir husustur. Bunu 
araştırırken, en doğru yolun Kecia'nın bizzat kendisine sormak 
olacağını düşündük. Kecia bizi bu konudaki soru ve cevapların 
tweet yoluyla derlendiği http-//religiondispatches.org/ adlı site- 
ye yönlendirdi. Sizinle bunları paylaşamadan edemezdik. Ese- 
rinin daha iyi anlaşılınasına katkı sağlayacağını düşündüğüm 
ilave birkaç sorumu da cevaplama nezaketini gösterdi, onları 
da yine sizlerle paylaşacağım. 

Niçin böyle bir kitabı yazma ihtiyacı hissettiği, ona yönelti- 
len ilk sorudur. Kecia şu cevabı verir: “Hey bakın, ben cinsel 
ahlâka dair bir kitap yazacağım, dediğim belirli bir an olmadı. 
Gerçekte, o esnada 9. asır fıkhı konusu üzerinde yoğunlaşmış- 
tım. Brandeis'te bazı makalelerin ilk uyarlamalarını Feminist 
Sexual Ethics Project'in (Feminist Cinsel Ahlâk Projesi) web si- 
tesi için halihazırda yazmıştım. Fakat konferanslarda, dersler- 
de, Pazar kahvaltılarında ve camimin koridorlarında, farklı din- 
den olanlarla evlenme, boşanma hakları ve Kur'ani yorumlar 
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hakkındaki tartışmaların yoğunluğu, bu konuda mutlaka bir- 
şeyler söylemem gerektiği kanaatini uyandırdı bende. Bu ko- 
nuların bazıları hakkında bilge söylemler olarak kabul edilen 
savunmacı saçmalıkları duyduğumda sürekli hüsrana uğruyor, 
gittikçe çileden çıkıyor ve nihayet sinir küpüne dönüyordum.” 

Kecia, okuyucularına bir uyarı niteliğindeki şu mesajı ve- 
rir: “Bütün bunlar zor sorular, güç konular ve fakat hepsi çok 
önemli. Mevcut kaynak görünürde ne kadar otoriter olursa ol- 
sun, sakın yarım yamalak cevaplarla tatmin olmayın!” Kitapta 
eksik bıraktığı, temas etmediği bir konu olup olmadığı sorusu- 
na cevabı şu olur: “Çok-eşlilik hakkında çok az şey söyledim ve 
gerçekte kadınların giyim-kuşamı veya başlarını örtmesi ile ala- 
kalı kitapta bir tasarım yok. Esasen rıza konusunda daha çok 
şey söylemek istedim, fakat eşitsizlikler dünyasında rızayı an- 
lamlı kılan şeyi tanımlamanın ne kadar aldatıcı olduğunu gör- 
düm. Sondan bir önceki müsvedde yazılarımda, birbiriyle yarı- 
şan rıza görüşlerinin yetersiz olduklarını keşfetmiş ve ifade et- 
miştim. Saf ve problemli oldukları için bunları tamire kalkış- 
madım ve dolayısıyla dışarıda bıraktım.” Kecia, ele aldığı konu- 
ya dair en büyük yanlış kanaatin ne olduğu sorusuna ise, “En 
büyük yanlış, herşey hakkında Tek Hakiki İslâmi Görüş'ün bu- 
lunduğunu iddia etmektir” karşılığını verir. 

“Eseri yazarken zihninizde belli bir muhatap kitlesi var mıy- 
dı?” sorusunu ise şöyle cevaplar: “Aklımda birkaç farklı he- 
def kitle tabii ki vardı. En önemli hedef kitlem, bu konularda- 
ki standart yaklaşımlardan tatmin olmayan, “kadınlar ve İslâm” 
konusuyla ilgilenen genç Müslümanlardı. Diğer önemli muha- 
tap kitlem ise, İslâmi Araştırmalar ve Kadın Araştırmalarının 
tam kesişme noktasındaki meslektaşlarımdı. Fakat ben, kitabı- 
mın daha geniş bir Müslüman nüfusa hitap etmesini ümit edi- 
yorum. Bu sorular, onları uzmanlarına bırakmayı gerektirecek 
kadar önemlidir. Özellikle de Cemal Bedevi'nin, “İslâm'da top- 
lumsal cinsiyet eşitliği hakkındaki yazılarını tekrar gözden ge- 
çirirken kitabımı okumasını ve dikkate almasını isterdim.” 

Kecia'nın en büyük arzusu, kitabının bu konuda bir tartışma 
ve fikri alışveriş kıvılcımını çakmasıdır. “Benimle aynı görüşle- 
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ri paylaşmayanların, eserimin hiç olmazsa rasyonel bir muhale- 
feti hak ettiğini düşünmelerini isterim” der, Kecia. “Sexual Et- 
hics and Islam başlığının yerine nasıl bir alternatif başlık atardı- 
nız?” şeklindeki ilginç soruyu da, “Üzülmeyi Durdurmayı ve İs- 
lâm'ı Sevmeyi Nasıl Öğrendim” şeklinde cevaplar, ama şunu da 
eklemeden edemez: “Hayır, gerçekte, içinde 'peçe'nin olmadığı 
her türlü başlığı kabul ederdim.” 

Kitabının kapak dizaynı hakkında ne düşündüğü sorulunca 
cevabı şu olur: “Suudlu ressam Hind el-Mansur, Kur'an âyetle- 
rini hat yazısıyla yazdığı tablolarını ve özellikle de Yusuf Pey- 
gamber'in, efendisinin hanımı tarafından ayartılmaya çalışıl- 
masını hikâye eden satırları kullanmama razı olduğu için çok 
şanslıyım. Fedwa Malti-Douglas bu hikâyenin İslâm geleneğin- 
deki kadın düşmanlığının (misogyny) edebi temeli olduğunu 
söylese de kanaatimce bu konu bundan biraz daha karmaşıktır. 
Bilhassa bu âyetleri kitabın kapağı için kullanmaktaki maksa- 
dım —görsel bakımdan cazip olmasının ötesinde— şudur: Müs- 
lüman cinsel ahlâkı, miras aldığımız dinsel metinlerle uzlaşma- 
lıdır, fakat aynı zamanda bize büyük bir yorumlama özgürlüğü 
de bahşetmelidir.” Buraya kadar naklettiklerim, Kecia'ya kitap- 
la ilgili sorulan soruların ve onun bu sorulara verdiği cevapla- 
rın tamamını içermektedir. 

Diğer taraftan, “Kecia, böyle netameli bir konuda niçin yaz- 
ma ihtiyacı hissettin?” şeklindeki soruma şu cevabı verir: “İlk 
fakihler, evlilik ile köleliği birlikte düşünmüşler ve evlilik hak- 
kında bir şeyler söylerken rutin olarak köle sahipliği ile kıyas 
etmişlerdir. Meselâ, kadına verilen mehri kölenin satın alma fi- 
yatıyla, kadını boşamayı da kölenin azat edilmesiyle mukayese 
etmişlerdir. Marriage and Slavery in Early Islam adlı eserimde 
de ayrıntılı biçimde ortaya koyduğum üzere, her ne kadar fa- 
kihler evlilik ile köleliği birbirine denk tutmamışlarsa da, her 
iki milk (hâkimiyet) biçimi —yani hem evlilikte hem de dişi kö- 
le ve onun erkek efendisinin durumunda- cinsel ilişkiyi ve dö- 
lü / çocuğu meşru kılar. Onların evlilik ile kölelik arasında ra- 
hatça kıyaslama yapmaları, kadınların hukuki birey olmala- 
rı hakkında düşünmede önemli olası sonuçlara sahiptir. Eseri- 
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me yönelik tepkilere gelince, şunu söyleyebilirim ki, akademik 
çevrelerin dışında, genellikle tepki sessiz kalma şeklinde ol- 
muştur. Umuyorum ki, Sexual Ethics and Islam'daki fikirler, or- 
taya konan konular üzerinde daha verimli tartışmalara, küçük 
ölçekte de olsa, katkı sağlar.” 

Kecia'ya eşcinsel ilişkiler ve eşcinsel evlilikler hakkında ne 
düşündüğünü sordum: “Bu tür ilişkilere ve evliliklere gelin- 
ce, kitabın yayımlandığı tarih olan 2006'dan bu yana, Birleşik 
Devletler'deki pek çok eyalette ve diğer bir kısım ülkelerde eş- 
cinsel medeni evlilik veya pek çoklarının şimdilerde 'evlenme 
eşitliği” olarak adlandırmayı tercih ettikleri olgu yasal hale gel- 
miştir. Transseksüel kimlik, biseksüellik ve de diğer kuir cin- 
sel yönelimleri ve kimlikleri bugün her zamankinden daha faz- 
la göz önündedir ve gittikçe çoğalan nüanslarıyla daha fazla bi- 
çimde tartışılmaktadır, Müslümanlar arasındaki durum da bu 
şekildedir. Kitabının yeniden gözden geçirilmiş ve güncellen- 
miş baskısında bu konular hakkında daha fazla şey söylemeyi 
ümit ediyorum.” 

Yazar Kecia'ya Amerika'daki Muslims for Progressive Valu- 
es hareketinin bir üyesi olup olmadığını sordum. Kecia'nın ce- 
vabına geçmeden önce okurlarımızı bu oluşum hakkında kısa- 
ca bilgilendirmenin yerinde olacağını düşünüyorum. Kur'an'ın 
önem verdiği insan onuru, eşitlik, merhamet ve sosyal ada- 
let gibi ideallerin gerçekleşmesi için çaba sarf etmek üzere bir 
araya gelen MPV (Muslims for Progressive Values / İlerleme- 
ci Değerleri Savunan Müslümanlar) grubuna göre, İslâm'da te- 
meli olan on ilke vardır. Bunlar sırasıyla şunlardır: Toplu kim- 
lik; eşitlik; otorite dini ve siyasi kurumların ayrılığı; ifade öz- 
gürlüğü; evrensel insan hakları; toplumsal cinsiyet eşitliği; lez- 
biyen, gey, biseksüel, travesti, hünsa / androjin (inter gender) 
ve kuir kimseler (LGBT O) için insani ve medeni hakların ka- 
bulü; eleştirel analiz ve yorum; merhamet; farklılık. Söz konu- 
su grubun başkanı Malezyalı Müslüman Ani Zonneveld'tir. Bu 
açıklayıcı özet bilginin ardından Kecia yukarıdaki soruma şu 
cevabı verir: “Bu oluşumun asla üyesi olmadım. Bununla bir- 
likte, Progressive Muslims'e, Omid Safi'nin editörlüğünü yaptı- 
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ğı On Justice, Gender, and Pluralism (Oneworld, 2003) adlı ese- 
re ben de bir bölümle katkıda bulundum. Şimdilerde feshedil- 
miş olan MPV'nin savunduğu ilkelerin çoğuna sempatik bak- 
sam da, Sexual Ethics and Islam'da teklif ettiğim eleştirel analiz 
türlerinde doğrudan bir değişimi organize etme ya da duyurma 
kabiliyetlerimin sınırlı olduğu şeklinde bir yargıya sahibim.” 

Kecia Ali, ilaveten şunları söyler. “Söz konusu eserim piya- 
saya çıktığı andan itibaren çeşitli akademik ve 'araştırmacı-ak- 
tivis” (Gisela Webb'in kavramını ödünç alıyorum) toplantılara 
ve çabalara iştirak ettim. Muslim Women ile Challenge of Aut- 
hority'nin 2012'de Boston Üniversitesi'nde birlikte düzenledik- 
leri faaliyete de katıldım. Bu sonuncu faaliyette, elektronik or- 
tamda Amina Wadud için birlikte bir armağan kitap hazırla- 
dığımız Laury Silvers ve Juliane Hammer da vardı. Elinizdeki 
eserime paralel bir okuma olarak Faslı araştırmacı Raja Rhou- 
ni'nin Secular and Islamic Feminist Critigues in the Work of Fati- 
ma Memissi (Women and Gender: the Middle east and the Islamic 
World) adlı eseri ile Aysha Hidayatullah'ın Feminist Edges of the 
Our'an isimli eserini Türk okurlara tavsiye ediyorum.” 


* k* 


Kendini ilerlemeci Müslüman feminist olarak tanımlayan 
Kecia Ali, Cinsel Ahlâk ve İslâm başlığıyla beğeninize sundu- 
gum eserinde tüm Müslümanlara İslâm'da ve Müslüman top- 
lumlarında kadınların konumunu yeniden gözden geçirme 
çağrısı yapar. Gerçekte, Leila Ahmed, Fatıma Mernissi, Asma 
Barlas ve Amine Wadud gibi Müslüman feminist yazarlar on- 
dan önce bu çağrıyı yapınışlarsa da klasik fıkıh metinlerine 
onun kadar yoğunlaşmamışlardır. İslâm fıkhının bilhassa te- 
şekkül yıllarını oldukça önemseyen Kecia Ali'ye göre bu çağrı- 
nın dikkate alınması kesin bir zarurettir. Kecia eserinde, cinsel 
ahlâk konusunun temel unsurları olarak kabul ettiği toplumsal 
cinsiyet ve cinsellik başta olmak üzere, çok-eşlilik, homoseksü- 
ellik, nikâh, mehir ve boşanma gibi İslâm fıkhı için de önem arz 
eden meseleleri ele alır. O bu konuları irdelerken, dinsel metin- 
ler ve geleneksel görüşler kadar Amina Wadud ve el-Hıbri gibi 
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çağdaş yazarların yorumlarına da kulak kesilir. Esasen o, top- 
lumsal cinsiyete dair geçmiş görüşlerin varlığını ikrar etmenin 
yanında onları tenkit de eden yeni tür bir karşılıklı konuşma- 
yı başlatınayı amaçlar. Bu bağlamda tahlillerinin odak nokta- 
sında diğer Müslümanlarla kıyaslandığında her bakımdan daha 
rahat konumda olan ve fakat bilhassa cinsellik konusunda sı- 
kıntılar yaşayan Amerikalı Müslümanlar vardır. Kecia için kla- 
sik dönemin fıkıh geleneği önemlidir, zira bu dönemin eserle- 
ri bugünkü çağdaş Müslüman toplumların dinamiklerini etki- 
leyen bir unsurdur; aynı şekilde bu gelenek önemlidir, zira İs- 
lâm cinsel ahlâkı üzerinde yeniden düşünmenin kapılarını ara- 
lamak ancak bu ayrıntılı inceleme ile mümkün olabilecektir. 
Ancak bunu yaparken, kendine has bir mantık kurgusuna sa- 
hip olan bu geleneği parçacı değil, bütüncül yaklaşımla ele al- 
mak da oldukça önemlidir. 

Kecia, cinsellik konularına odaklanmasını, “Müslüman cin- 
selliği ile kafayı bozmuş Batı'nın değirmenine su taşımak” ola- 
rak anlayanlara şu uyarıyı yapar: “Bugün yeryüzünde süregi- 
den fakirlik, siyasi baskı, savaşlar ve küresel güç dinamiklerin- 
den en fazla zarar görenler Müslüman kadınlardır.” Ona göre, 
bütün bu olumsuz güç ve etkenler kadınların özgür bireyler ol- 
malarını engellediği gibi, cinsel sömürünün nesnesi olmalarına 
da sebep olmaktadır. Kecia yıllar önce bu vurguyu yaparken, 
ne yazık ki bugün İslâm dünyasında onu haklı çıkaracak ibret- 
lik gelişmeler yaşanmaktadır. Sözde bir halifelik kurmak üze- 
re yola çıkan IŞİD, ele geçirdiği kadınlara yönelik muamele- 
nin esaslarını ifade eden bir talimatname yayınlar. Her şeyden 
önce kimin seks kölesi yapılabileceği tanımlanır. Ele geçirilen 
bir kadının “sahibi” tarafından ne zaman dövülebileceği, ergen 
kızlarla cinsel ilişkinin ne zaman ve hangi hallerde meşru ola- 
bileceği anlatılır. Söz konusu örgütün elinde yaklaşık 5.000 ci- 
varında esir Yezidi kadın bulunduğu, asgari 40 dolar ödeyenin 
kendisine bu kadınlardan bir seks kölesi satın alabildiği dikka- 
te alındığında olayın vahameti daha da anlaşılacaktır. Aynı şe- 
kilde, Nijerya'daki Boko Haram örgütünün liseli kızları kaçırıp 
zorla evlendirmesini hiçbir şeyle izah etmek mümkün değildir. 
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Yine savaştan kaçan Suriyeli kadınların cinsel istisınarın nesne- 
si olmaları düşündürücüdür. Kecia haklıdır. 

Kecia Ali, klasik fıkıh metinlerini ahlâki mülahazalara uyar- 
lanmış bulsa da, bu metinlerin yazarlarının ahlâk vizyonla- 
rının bilhassa da toplumsal cinsiyet ve cinsellik konularında 
Kur'an'ın yüce hedefleri ile uyum içinde olmaktan uzak olduk- 
ları kanaatindedir. Fakihlerin, değer yargılarında bulunurken 
dini metin ve öğretilerden olduğu kadar, kendi sosyal, kültürel 
ve dini geçmişlerinden etkilenmelerini gayet doğal bulan Ke- 
cia, bu insanların varsayımlarının günümüz varsayımlarından 
farklı olduğunu özellikle vurgular. Onların eserlerinden çıkarı- 
lacak dersler bulunduğunu kabul etmekle birlikte, bu eserlerin 
ortaya konduğu dönemin şartlarıyla bugünün şartları arasında 
zihinsel bir mesafenin varlığına da dikkat çeker. Kendini asla 
bir fakih, bir Kur'an âlimi veya bir ahlâk düşünürü olarak gör- 
mediğini özellikle söyleyen Kecia, eserini, İslâm fikir mirasıyla 
yapıcı ve eleştirel biçimde meşgul olmanın mütevazı bir örne- 
ği olarak sunarken, yenilenmiş ve güçlenmiş bir ahlâk düşün- 
cesi için de bir çerçeve oluşturacağına inanmaktadır. Aynı şe- 
kilde, eserinin ele aldığı hiçbir konuda nihai sözü söyleme id- 
diası taşımadığı gibi, kapsamlı bir dini-hukuki öğreti programı 
oluşturma gibi yüksek bir hedef peşinde olmadığını söylemeyi 
de ihmal etmez; zira o, cinsel ahlâkın kapsamına giren her ko- 
nunun derin tefekkürü gerektiren zor konular olduğunun bi- 
lincindedir. O tek bir hedef güder: toplumsal cinsiyet ve cinsel- 
lik konularında herkesi karşılıklı konuşmaya ve verimli tartış- 
malar yapmaya davet etmek. 


* kk * 


Modernlik geleneğin muhkem yapılarını sürekli taciz eder, 
onları yerle bir etmek ister. Gelenek ise sürekli savunmada- 
dır, direnir, elindeki son kaleleri modernliğin acımasız darbe- 
lerinden koruma derdindedir. Bugün bir zamanlar tabu olan 
konular özellikle de medya iletişim araçlarının, bilhassa da 
internetin ve sosyal medyanın etkisiyle yavaş yavaş tabu ol- 
maktan çıkmaktadır. Cinsellik konusu bunların başında gelir. 
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Antony Giddens'ın da ifade ettiği gibi, cinsellik bugün keşfe- 
dilmiş, görüşmeye açılmış ve çeşitli yaşam tarzlarının gelişti- 
rilmesine müsait durumdadır; ve artık o, kesinlikle yer altın- 
da değildir. 

Geleneğin ve modernliğin talep ve dayatmaları arasına sı- 
kışan Müslümanların en fazla tereddüt ve ikilem yaşadıkları, 
en riyakâr davrandıkları alan kanaatimce toplumsal cinsiyet 
ve cinsellik konularıdır. Bu konularda toplumun ahlâk teme- 
lini sarsacak çok ciddi travmaların yaşandığı izahtan vareste- 
dir. Toplumda sorumsuz, bencil, kendi istek ve arzularının pe- 
şinde koşan ve hatta cinsel bakımdan tatminsiz insan sayısının 
artmasının toplumsal huzura bir tehdit oluşturduğu da âşikâr- 
dır. Aynı şekilde, cinselliği sekse indirgeyen, kadını bunun tat- 
min vasıtası gören, onu bu amaçla esir eden, belli bir meblağ 
karşılığında alan ve satan ilkel zihniyetin küresel ölçekte gide- 
rek güçlendiği ve etki alanını genişlettiği gözlenmektedir. Bir 
tarafta bu, “insan ticareti” adı altında vahşi kapitalizm eliyle ya- 
pılırken, bir tarafta da “cihat” adı altında Müslümanlığı kimse- 
ye bırakmamaya “yeminli” nevzuhur gruplar eliyle yapılmakta- 
dır. Aslında her iki zihniyet de görünüşte farklı olsalar da öz- 
de birdirler, iki zihin de “sakat” olmakla illetlidir. Kecia'nın da 
üzerine basa basa söylediği gibi Müslümanlar için yeni bir cin- 
sel ahlâkın inşasına âcil ihtiyaç vardır. Kanaatimizce, bu Müs- 
lümanlar için ne kadar geçerli ise, tüm insanlık için de aynı şe- 
kilde geçerlidir. Tüm insanlık için sağlıklı bir cinsel ahlâk inşa- 
sı elzemdir. Müslümanlar bunu öncelikle kendileri için gerçek- 
leştirerek bir örneklik teşkil edebilirler. Zira İslâm dini bu bağ- 
lamda zengin bir kaynak mesabesindedir. 

Son olarak, Kecia'nın burada tartışmaya açtığı konularda ser- 
dettiği görüşleri yalnızca kendisini bağlar. Biz onun kitaptaki 
üslubuna ve ifade zenginliğine sadık kalmaya çalıştık; akade- 
mik düzeyi oldukça yüksek olan metni sıradan okuyucuları da 
hesaba katarak elimizden geldiğince anlaşılır kılmanın çabası 
içinde olduk. Bilhassa Arapça olan eserleri bizdeki kullanımıy- 
la vermeye özen gösterdik, bunun dışındaki Arapça eser ve ya- 
zar adlarını Kecia'nın yazdığı şekliyle muhafaza ettik. Bundaki 
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amacımız, bu eserlerin kendilerine gitmek isteyen okurlarımı- 
zın işini kolaylaştırmaktı. 

Kecia'nın bu eserinin, toplumsal cinsiyet ve cinsellik konula- 
rının bir edeb dairesinde olmak kaydıyla, cesaretle ve fakat her- 
kes için verimli olacak şekilde tartışılması, konuşulması için 
bir başlangıç olmasını ümit ediyoruz. 


ADNAN BÜLENT BALOĞLU 
Ankara, 12 Aralık 2014 
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Cinsel Ahlâk ve İslâm'ın 
Türkçe Baskısına Önsöz 


Cinsel Ahlâk ve İslâm adlı eserim gerçekliklerden ziyade ideal- 
lere odaklanır. Gerçekliğin ideallerden ayrıldığı durumlara dik- 
kat çeker: Meselâ, erkeğin maddi desteği retoriği ve pek çok ka- 
dının kendilerini, çocuklarını ve hatta kocalarını maddi olarak 
destekledikleri gerçeği gibi. Bununla birlikte, elinizdeki eser 
çoğu kadının ve özellikle de yerkürenin güneyinin veya bazıla- 
rının “üçte-iki dünya” |zengin kuzey ülkelerinin dışında kalan 
dünyanın az gelişmiş ülkeleri — ç.n.| olarak adlandırdıkları böl- 
gelerin somut ekonomik, siyasi ve sosyal gerçekliklerini büyük 
ölçüde dikkate almaz. Güney Afrikalı bir meslektaşımın kitabı 
okuduktan sonra bana söylediği üzere, cinsel ahlâkın çetrefilli 
konularının, kutsal metinlerin daha iyi okunmasıyla, fıkhın da- 
ha net anlaşılmasıyla ve daha ikna edici teolojik görüşlerle ba- 
sitçe çözülebileceği görüntüsü vermişim. Sınıfçılık, ırkçılık ve 
emperyalizme temas etmemişim. 

Kesin inancımı o ki, fikirler önemlidir, fakat yaklaşık bir on yıl 
geçmesine rağmen tekrar vurgulayacağım üzere, yaşanmış ger- 
çekliklere dikkatimizi vermemiz zorunludur. Kriz, Müslüman- 
ların yaşadığı topraklara sinsice sokuluyor. Arap baharı ümitle- 
rinin ardından, Mısır, karma bir şiddetli hukuksuzluk ve gaddar 
baskı ortamına girerek yozlaştı. Suriyeli mülteci kamplarında, ai- 
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leler kız çocuklarını koruma yolları ararken, erken-yaş evlilikleri 
arttı; kızlara sadece âcil zararlar vermekle kalmayan aynı zaman- 
da onların gelecek hayallerini de yıkan ırza geçmeler yaygın ha- 
le geldi. Irak'ta, sözde İslâm Devleti'nin askerleri Yezidi kadın- 
ları ve diğer kadınları tutsak alıp ırzlarına geçiyorlar, satıyorlar 
ve bütün bu yaptıklarının dinen meşru olduğunu iddia ediyor- 
lar. Nijeryalı ayrılıkçı Boko Haram örgütü çok sayıda kızı kaçır- 
dı, köle olarak satma tehdidiyle zorla evlendirdi. Mevcut şidde- 
tin büyük bir kısmı toplumsal cinsiyetçi ve cinsellikle alakalıdır. 

Yerli kadınların ırzına geçenlerin yalnızca Müslüman militan- 
lar veya askerler olduğunu elbette ki söylemiyorum. Amerikan 
ve Birleşmiş Milletler askerleri de yerkürenin muhtelif yerlerinde 
aynı suçu işlemektedirler. Bosna, Ruanda ve Kolombiya'daki sa- 
vaşlarda ırza tecavüzün sistemli biçimde bir silah olarak kullanıl- 
dığını söylememe gerek yok. İlaveten, Pakistan askerleri Bangla- 
deş'te, Japon askerleri de Çin'de aynı şeyi yaptılar. Bununla bir- 
likte, IŞİD ve Boko Haram'ın durumlarında özellikle üzücü olan 
şey, kadınların ve kızların tutsak edilmesi, köleleştirilmesi, satıl- 
ması veya zorla evlendirilmesi uygulamalarını dinen meşrulaştır- 
mak suretiyle haklı gösterme çabalarıdır. Dini metinlerin gittik- 
çe yozlaşan yorumlarının bu çirkin, vahşi hareketlerde kısmen 
rol oynadığını kabul etmeliyiz. Kadın tutsakların köleleştirilme- 
si, savaşçıların din gözetmeksizin yaptıkları salt yaygın bir uygu- 
lama olmaktan ziyade, bin yıl önce olduğu gibi, “İslâmi” sava- 
şın aşikâr bir özelliği haline geldiği görüntüsü vermektedir. Kla- 
sik fıkıhta, savaşın idaresine hükmeden teminatları ve sınırları 
görmezlikten gelirken, tahminen otantik olduğu düşünülen dini 
hukuka müracaatta bu aktörler belirgin biçimde moderndirler. 
Bu, “geleneksel” Müslüman ataerkil hukuki düşüncenin, bir kıs- 
mı bu kitapta, bir kısmı da benim Marriage and Slavery in Early 
Islam (Harvard University Press, 2010) adlı eserimde ana hatla- 
rıyla ortaya konan ataerkil ve kadın düşmanı hükümleri için bir 
özür veya af dilemek değildir. Sadece yapmak istediğim şey, eski 
kurallarla yeni barbarlıkları meşrulaştırma gayreti güden bu ça- 
baların gerçekte kadınları orantısız biçimde etkileyen yeni kor- 
kuları beslediğini vurgulamaktır. 
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Halen, Müslümanlara yönelik ve Müslümanların kendi ara- 
larında vuku bulan cinselleştirilmiş şiddete (sexualized vio- 
lence) yalnızca odaklanıyorum. Bunu yazarken, silahsız Afro- 
Amerikan genci Michael Brown'ın kurşunla öldürülmesi —ve 
büyük jürinin, onu öldüren polisin yargılanmasını reddetmesi— 
benim vatanımdaki polis güçlerinin ırkçı şiddetine çok açık bir 
ferahlama sağlamıştır. Meksika'da, düzinelerce erkek öğrenci- 
nin, üyeleri yerel siyaset ve polis kurumlarına sızan uyuşturucu 
kartelince kaçırılması ve öldürülmesi de son zamanlarda dün- 
yanın dikkatini çekmiştir. Her iki durum da bize, otorite yapı- 
ların adaletsizliğe batabileceğini, her düzeydeki hükümetlerin 
önyargılarla başlarının belaya girebileceğini, sistemli ayrımcılı- 
ğın herhangi bir bireyin eylemlerinin ötesine taşabileceği uyarı- 
larını yapmaktadır. Aynı zamanda bu durumlar bize, ister ulus- 
lar içinde isterse dünya genelinde olsun, erkeklerin, özellikle 
de itaat altındaki gruplardan olan erkeklerin şiddete yatkın ol- 
duklarını hatırlatmaktadır. Birleşik Devletler'in insansız hava 
aracı saldırıları pek çok yerde hayatın korkunç bir gerçeği ola- 
rak durmaktadır. İnsansız hava aracıyla yapılan saldırılar top- 
lumsal cinsiyet (gender) ayrımı yapmamaktadır. 

Köklü bir dönüşüm, toplumsal cinsiyet ve cinselliğin yanı sı- 
ra, sınıf, ırk ve emperyalizmin seslendirilmemiş / gizli fikirlerle 
ve de resmi siyasetlerle iç içe, birbirine örülmüş tarzlarını bil- 
meyi gerekli kılar. Kimin hayatı önemli? Hangi fikirlerin ciddi- 
ye alınacağına karar veren kimdir? Kimin fikirleri duyulabilir? 
Bilginin kaynakları nelerdir ve Müslümanlar bu kaynakları na- 
sıl kullanmalıdır? Cinsel Ahlâk ve İslâm kitabımız bu tartışma- 
lara aracılık etme çabasından ibarettir. Bu eser, tartıştığı hiçbir 
konuda son sözü söyleme iddiası taşımaz, bilakis daha ziyade, 
Müslümanların, günümüzün önemli meselelerini daha dikkat- 
li biçimde tartışmalarını mümkün kılma amacı güder. Eserimin 
bu Türkçe tercümesinin, yeni sesleri bütün bu konularda karşı- 
lıklı konuşmaya davet edeceğini ümit ediyorum. 


KECİA ALI 
Boston, Massachusetts, Kasım 2014 
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Teşekkürler... 


Bu kitap, diğer şeylerin yanı sıra, âdetsel uygulamaların sorgu- 
suz Sualsiz ifa edilmeleri yerine, bir değerlendirmeye tabi tu- 
tulmalarını ve gerekirse bir tadilattan geçirilmelerini savunur. 
O halde, bu eserin yazılması esnasında tahakkuk eden teşek- 
kürleri ikrar geleneğini sürdürmem uygun düşmekle birlikte, 
önemli gördüğüm bir açıdan bu geleneği değiştiriyorum: Aile- 
me sonuncu değil, ilk sırada teşekkür etmek istiyorum. Kocam 
Muhammed Ali, bu proje üzerine çalıştığım yıllar içerisinde ba- 
na olağanüstü destek verdi. Çocuklarımız Shaira, Saadia ve Ta- 
rık, haksızlık ve adaletsizlikle karşılaştıkları her durumda ve de 
tatminkâr bulmadıkları cevapları kabullenmeme arzularını be- 
lirtmede “niçin” sorusunu ısrarla sorarak bana ilham kaynağı 
olmaya devam ettiler. Sülalemizin diğer fertlerinden gördüğüm 
itimat ve teşvik yıllarca bana tahammül gücü vermiştir. Onların 
hepsi hem teşekkürlerimi hem de sevgimi hak ediyorlar. 

Bu projenin kökleri, 2001-2003 yıllarında Beradette Bro- 
oten'in öncülüğündeki Ford Vakfı'nca desteklenen “Feminist 
Cinsel Ahlâk Projesi”ne (Feminist Sexual Ethics Project) kadar 
uzanır. Vakfın web sitesinde yayımlanan bu makalelerin ilk 
birkaç sürümü, Gail Labovitz, Monigue Moultrie, Raja El-Ha- 
bti ve Molly Lanzarotta ile birlikte çalıştığım esnada şekillen- 
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di. 2003-2004 yıllarında Harvard's Women's Studies in Religion 
Program'da araştırma görevlisi olarak bir başka proje üzerin- 
de çalışırken ilave malzeme topladım. WSRP'deki mesai arka- 
daşlarım coşkuluydular; bilhassa Sharon Gillerman, benim için 
makalenin önemli bölümlerinin çevirisinde çok kısa süre yar- 
dımcı oldu. Bu kitabın hacimli kısmı, Brandeis Universitesi'nde 
Florence Levy Kay doktora sonrası öğretim üyesi olarak çalıştı- 
ğım esnada kaleme alındı. Kitapta yer alan fikirler önce, Ame- 
rican Academy of Religion'ın yıllık toplantılarında, Brandeis 
Üniversitesi, Boston Üniversitesi, Brown Üniversitesi, Clem- 
son Üniversitesi, Duke Üniversitesi, New York Üniversitesi ve 
Princeton Üniversitesi'nde düzenlenen halka açık ders ve kon- 
feranslarda sunuldu ve tartışıldı. 

Bu eserde yer alan mevzular üzerinde kendileriyle konuş- 
maktan ve tartışmaktan zevk aldığım bütün şahısları isim isim 
zikretmem imkânsız olmakla birlikte, bunların birkaç tanesi 
var ki, zikretmeden asla geçemem. Duke Üniversitesi'nden Eb- 
rahim Moosa ve Bruce Lawrence, tıpkı metnin tam müsvedde- 
sini okuyan ve pek çok faydalı öneride bulunan Miriam Cooke 
gibi, özellikle yardımcı oldular. Farid Esack, Jamillah Karim, 
Kevin Reinhart, Omid Safi, Sa'diyya Shaikh, Laury Silvers, Har- 
vey Stark ve Amina Wadud zekice sorular sordular ve böylece 
muayyen noktaların zihnimde billurlaşmasına ve akabinde di- 
ğer konulara yelken açmaını sağladılar. Zahra Ayubi, Ariel Ber- 
man, Ayesha Siddigua Chaudhry, Aysha Hidayatullah, Scott 
Kugle (gerektiğinde bana tercümede yardımcı oldu), Rusmir 
Music ve Audrey Shore müsvedde bölümler üzerinde yorum- 
lar yaptılar. Anjum Ansari, Afshan Bokhari, Sepi Gilani ve Ma- 
ra Worle ve sırasıyla kocaları Bil Ragan, Scott Chisholm, Alex 
Norbash ve Amr Ragy, muhtelif akşam yemeklerinde bu ki- 
taptaki konuları tartışan taraflar oldular. Onların benimle dai- 
ma aynı fikirde olmadıklarını, hatta birbirleriyle bile bazen fik- 
ren ayrı düştüklerini söylemeye gerek duymuyorum, fakat şu 
var ki, onların basiretli yorumları ve keskin gözlemleri eliniz- 
deki bu eseri olabileceğinden daha iyi bir kitap kılmıştır. Ma- 
ra'ya, birinci ve beşinci bölümlerin müsveddeleri üzerindeki 
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yorumlarından dolayı özel teşekkür borçluyum. Bütün bu şa- 
hısların öğütlerinin kıymetini takdir etmiş olsam da, bunları 
her zaman dikkate almadığını ifade etmeliyim, dolayısıyla hiç- 
bir şahıs olası bir bilgi veya yorum yanlışından hiçbir surette 
sorumlu değildir. 

Son olarak, kapakta tablosunu kullanmama izin verdiğinden 
dolayı Hend al-Manour'a teşekkür etmek isterim. Söz konu- 
su tablo, Yusuf Peygamber ile gelenekte Züleyha olarak bilinen 
efendisinin hanımı arasında geçen tahrik edici kıssayı anlatan 
Kur'an'daki Yusuf süresinden alıntılanan âyetleri ihtiva eder. 
Bu “en güzel kıssa”, cinsel zorlamaya teşebbüs eden şehvetli 
kadın arzusunun tasvirinden ve hem erkekler hem de kadın- 
lar için cinsel davranış ölçülerini tayin eden ilahi buyruklardan 
oluşmaktadır. Neticede, bütün her şeyin özeti olarak şu tasvir 
uygun düşer: Bugün Müslüman kadınlar, geçmişteki yaklaşım- 
larla bir diyalog ve gerilim halinde Kur'an'ı yeniden okuyorlar 
ve yeniden tasavvur ediyorlar, fakat bizzat metnin muayyen sı- 
nırlamaları ile hâlâ kayıtlı oldukları unutulmamalıdır. 
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Metinler, Çeviri ve Transliterasyon 
(Harf Çevirisi) Hakkında Bir Açıklama 


Muayyen Arapça teknik kavramların ve onların çağrışımları- 
nın burada ele aldığımız meseleler için, bilhassa kelimelerin 
hukuki imaları söz konusu olduğunda, bir hayli önemli olma- 
sı sebebiyle, anahtar kavramların tercümesinde insicamı yaka- 
lamaya gayret sarf ettim. Literal-fakat-garip bir mana ile daha 
deyimsel (idiomatic) fakat kesinliği daha az bir mana arasın- 
da tercih yapmak zorunda kaldığımda genellikle birinciyi seç- 
tim. Aksi belirtilmediği takdirde, kullandığım Arapça kaynak- 
ların tercümeleri bana, yararlandığım İngilizce eserlerin çeviri- 
leri ise mütercime aittir. Bununla birlikte, söz konusu kavram- 
lar ince farklar taşımaları sebebiyle, muayyen bir metnin para- 
lel İngilizce / Arapça nüshasında yer alan Arapça metnin pasaj- 
larını yeniden çevirmeyi tercih ettim. Böyle bir durumda bunu 
dipnotlarda açıkça belirttim. 

Hadis eserlerini ve fıkıh metinlerini alıntıladığım yerlerde, 
söz konusu metinler için başka nüshaları kullananlar ilgili pa- 
sajların yerlerini kolayca teşhis edebilsinler diye, Bibliyografya 
kısmında kullanılan nüshaların cilt ve sayfa numaralarına ila- 
veten ana bölüm ve alt bölüm başlıklarını verdim. Buhari ve 
Müslim'in Sahihlerine gelince, atıf kolaylığı için genellikle İn- 
gilizce veya İngilizce / Arapça nüshaları kullandım. 
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mini takip ettim fakat sadelik uğruna, vasat hemzesi için ( * ) 
ve “ayn harfi için de ( * ) işareti haricinde vurgu imi (diacriti- 
cal mark) kullanmadım. Arapçaya aşina olanların kullanılan te- 
rimleri tanımada zorluk çekmemeleri gerekir. 


Giriş 


Dünya Müslümanlarının büyük çoğunluğu için —sadece radi- 
kaller veya muhafazakârlar değil, kendilerini ılımlı veya iler- 
lemeci kabul edenler de dâhil- belli bir inanç veya uygulama- 
nın meşruiyetini önemli ölçüde belirleyen şey, “İslâmi” olup 
olmamasıdır. Bireysel davranış veya ülkülerinde İslâmi kural- 
ları dikkate almayanların pek çoğu bile, bir strateji olarak, sos- 
yal değişimlerin Müslümanlar arasında yaygın kabul görebil- 
mesi için, ikna edici biçimde, İslâm dini ile uyumlu sunulma- 
sı gerektiği kanaatindedirler. İslâmi meşruiyet vurgusu, genel- 
likle “İslâm'da kadınların konumu” ile ilgili hararetli tartışma- 
ları besleyen bir kaynak mesabesindeki kadın, toplumsal cinsi- 
yet (gender) ve aile gibi çetrefilli konularda bilhassa daha güç- 
lüdür. Sözde kadın sorunu, hem Müslüman karşıtı söylemle- 
re hem de mevcut baskıcı “kültürel” uygulamalara rağmen, İs- 
lâm'ın kadınları koruyan ve onlara saygı duyan “hakiki” veya 
“gerçek” bir yol olduğunu anlatmada özgürlükçü bir termino- 
loji kullanan savunmacı karşı söylemler nezdinde merkezi bir 
konuma sahiptir. Açıkçası bu iki yaklaşım da belli kayıtlarla sı- 
nırlıdır. Donanımlı ve sayıları gittikçe artan Müslüman kadın 
ve erkek akademisyenler, kadınların hayatlarının yanı sıra, çok 
katmanlı, iç içe geçmiş hâkim söylemlerin mahiyetlerini kavra- 
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yışımızla ilgili tartışmaları daha derin ve karmaşık hale getirme 
gayreti içindedirler. 

Bu tehlikeli sulara dalışıının ilk adımı olarak, İslâm'da ka- 
dının konumunu sorgulamanın önemini vurgulamak istiyo- 
rum —bu ifade en az üç şekilde okunabilir. Birincisi, indirge- 
meci diline rağmen, “İslâm'da kadınların konumu” ifadesi, bir- 
biriyle bağlantılı bir dizi eşitsizliğin pek çok Müslüman kadı- 
nın hayatını zorlaştırdığını yansıtan kestirme anlatım işlevi gö- 
rebilir. Ancak bu kabul tek başına bizi fazla uzağa götürmez. 
İkinci yaklaşım, “kadınların konumu” ifadesinin bizzat ne ka- 
dar işe yaradığını sorgular. Müslüman kadınların sınıf, coğraf- 
ya, etnik köken, yaş, evlenme yaşı ve eğitim bakımından birbir- 
lerinden çok farklı olmaları sebebiyle “konumları” hakkında 
genellemeler yapmak anlamsızdır. Söz konusu kavramın kul- 
lanımı kadınların yaşanmış tecrübelerinden ziyade hedeflenen 
idealler alanına hasredilse bile, ideal ve tektip bir gelenek var- 
sayımından hareket etmek, yaklaşık bin beş yüz yıllık karma- 
şık, birbirinden farklı fikri ve kitabi mirası önemli ölçüde ba- 
sitleştirmek olacaktır. Yine de Müslümanlar, kadınların konu- 
muna dair tartışmaları özellikle İslâm dini ile kadınlara yöne- 
lik mevcut birtakım adaletsiz uygulamalar arasında zaruri bir 
ilişkinin bulunmadığını göstermek için sürdürme eğiliminde- 
dirler. 11 Eylül saldırılarının ardından birkaç yıl kadar önce, 
Amerikan Müslümanlarının yazılarından oluşan derleme bir 
esere bir bölümle ben de katkı sunmuştum.' Makaleme “Prob- 
lemli, İslâm'da Kadınların Konumu Sorunsalı” başlığını seçtim. 
Bu başlık, problemin ifade ediliş biçiminin özünde kusurlu ol- 
duğu şeklindeki tezime uygundu. Kitabın editörü, delillerime 
ve yazımının muhtevasına dokunmamış ama yeni ve geliştiril- 
miş bir başlıkla bana geri dönmüştü: “Islâm'da Kadınların Ger- 
çek Konumu.” Editörle (içinde “konum” kelimesinin geçmedi- 
ği) başka bir başlık üzerinde uzlaşmamıza rağmen, bu olay ba- 
na açıkça şunu göstermiştir: Hassas gündem maddeleri ile uğ- 
raşanlar, kalıplaşmış ve savunmacı sunum tarzlarına yaslanma- 


da dikkatli olmalıdır. 
I Wolfe ve Beliefnet,ed., Taking Back Islam. 
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“Kadınların İslâm'daki konumunu sorgulama” ifadesini üçün- 
cü bir tarzda, kadının konumunu sorgulayan açısından okumak 
da mümkündür. Birtakım yaygın görüşlere karşı çıkan Müslü- 
manlar ve bilhassa da kadınlar, çok sıklıkla bu tür sorgulamalar- 
dan vazgeçmelerini salık veren uyarılarla karşılaşırlar, tuttukla- 
rı bu yolun onları sapıklık, küfür ve mürtetliğe götürdüğü söyle- 
nir. Kendilerine toplumun sahih inançlarını koruma muhafızlı- 
ğı görevi biçenler, her nedense kadın ve toplumsal cinsiyetle ala- 
kalı konularda özellikle hassastırlar —kısmen bunun sebebi, ko- 
kuşmuş Batı'ya bilinçli bir şekilde dik duran bir Müslüman kim- 
lik inşasının ancak bu alanlarda mümkün olabileceği inancıdır. 

“Islâm” ve “Batı” kavramları birbirlerine zıttırlar fakat bir- 
birlerine de bağımlıdırlar; “Batılı Müslümanlar” tabirini sık- 
ça kullandığımız şimdilerde bu iki kavram birbirleriyle sürek- 
li yenilenen bir görüşme sürecindedir. Müslüman düşünürle- 
rin uzun süre “Öteki” olarak gördükleri ülkelerde Müslüman 
nüfusunun artması, bu zıtlığın artık tatmin edici olmamasının 
yalnızca bir sebebidir. Müslüman düşünürler ve onların eserle- 
ri bugün uydu yayınları, internet siteleri ve de Avrupa ve Ku- 
zey Amerika'daki camilerde dağıtımı finanse edilen tercümele- 
ri yoluyla aradaki sınırları kolaylıkla aşmaktadırlar. Hatta, Or- 
tadoğu ve Güney Asya Müslümanları için hazırlanan malzeme- 
ler bile Batılı söylemlerden azâde değildir. Avrupa sömürgecili- 
ğinin adaletsiz sosyo-ekonomik ve jeo-politik temelleri üzerine 
inşa edilen ve asırlardır süregelen bu alışveriş, Müslüman ente- 
lektüel hayatının ve üretiminin her alanda ama en fazla da ka- 
dın ve toplumsal cinsiyet konularında açıkça Batı'nın cazibesi- 
ne kapılmasıyla neticelenmiştir. 

Genellemek gerekirse, Batılı söylem sömürge çağından itiba- 
ren Batılı kadını saygın ve (bazen) özgür olarak tanıtırken tam 
aksine Müslüman kadını da mazlum olarak tasvir eder? Genel- 
likle, kadının yeri, durumu veya konumuna dair —bilhassa İn- 
gilizcede ve diğer Batı dillerinde— Müslümanlar arasında cere- 
yan eden tartışmalar bu Batılı eleştirilere bir tepki mahiyetinde- 


2 Bu imajların kökeni hakkında bkz. Kahf, Western Representations of the Muslim 
Women. 
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dir. Birçok eserde, 19. ve 20. asrın Avrupalı yazarlarından yapı- 
lan seçme alıntılar ya İslâmi prensiplerin Batılı normlardan da- 
ha üstün olduğunu göstermek ya da bir Müslüman âlimin ka- 
dının doğası hakkındaki görüşünü onaylamak için yapılır. Bu- 
nun dışında Müslüman yazarlar, Batı'nın toplumsal hayatının 
gevşek ahlâk standartlarını veya başka unsurlarını eleştirmek 
suretiyle, kadınlara yönelik Müslüman ve Batılı muamele tarz- 
larına atfedilen değerleri tersine çevirme çabası içinde olabil- 
mektedirler. 

Bu çalışmalar görünüşte kadınlarla ilgili olmasına rağmen, 
her iki tarafın da söylemi cinsiyet (sex) ve cinsellik (sexuality) 
etrafında dönmektedir. Batılı medya, Müslüman kadını cinsel- 
liği yüzünden baskılanan bir kişilik olarak takdim eder; onun 
baskılanması bilhassa cinsellikle alakalıdır ve bu, tutkulu bir il- 
ginin konuları olan kadın bedeni, “peçe” ve kadının tecridi ile 
sembolize edilir. Birtakım feminist söylemleri bilinçsizce ses- 
lendiren Müslüman eleştirmenler, kadın giyimi söz konusu ol- 
duğunda, Batılı toplumların kadınların değerini fiziksel cazibe 
esasına göre belirlemek suretiyle onları baskıladıkları şeklinde- 
ki bir tezle mukabelede bulunurlar. Gayrimüslimler, çok-eşli- 
liğe (polygamy) tanınan ruhsat yüzünden Müslüman kadının 
bahtsız olduğunu düşünürler. Müslüman yazarlar, makul ge- 
rekçeler göstermeksizin bu iddiaya mukabele sadedinde, Ba- 
t'da zina, peş peşe yeniden evlenmeler, babalık sorumluluğu- 
na sahip olmayan erkeklerin nikâhsız yoldan çocuk edinmele- 
ri gibi vakalar olağanüstü biçimde yaygınken kadının onuru- 
nu zedeleyen çok-eşli evlilik olgusu üzerinde aşırı durmanın 
bir riyakârlık olduğunu söylerler. Nikâhsız ilişkilerde “Erke- 
ğin, metresine veya kız arkadaşına karşı herhangi bir taahhüdü 
veya sorumluluğu yoktur”? şeklindeki anlayışın, çok-eşli evli- 
liğin insani, dürüst ve gerçekçi tabiatına aykırı düştüğüne dair 
bir savunma da sürmektedir.” 


3 Al-Sheha, Womanin the Shade of Islam, s. 79. 
1970'lerde yazan bir Hintli yazar, yaygın bir görüşü şöyle özetler: “Kadınlara 
meşru bütün özgürlüklerin verilmesine hiçbir surette karşı değiliz, ancak cin- 
sel özgürlük alanında Batı medeniyetinin kendine has kötülüklerinin ithaline 
rıza gösteremeyiz.” Niazi, Modern Challenges to Muslim Families, s. 60-61. 
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Genelde cinsel ahlâka (sexual morality) dair konularda fark- 
lı bakış açılarına sahip Müslüman yazarlar, kadınlar için Müs- 
lüman modelin sınırsız cinsel özgürlüğe izin veren ve kadı- 
nı erkek sömürüsünden korumakta aciz kalan aşağılayıcı Batı- 
lı normlardan daha iyi olduğunu iddia ederler. Islâmi konulara 
dair eserleri geniş bir okuyucu kitlesiyle buluşan Nijeryalı ya- 
zar Abdul Ralıman Doi'nin şu sözleri Müslümanların genel his- 
siyatını seslendirir: “Sevgi ve şefkatin yürek burkan yokluğu, 
ihmal edilen hanımlar, terk edilen çocuklar, metresler ve sokak 
kızları Batılı hayatın ortak özellikleridir.”* “Müslüman kadın- 
lar, yeryüzünün en mutsuz yaratıkları olan Batılı kadınların ak- 
sine, bakınakla yükümlü oldukları hanım ve çocuklarının na- 
fakalarını sürekli ve kâfi derecede kazanan kocalarının himaye- 
sindedirler.* Müslüman koca, evinde nihai otorite olsa da otori- 
tesini despotça kullanmaz veya söz söyleme yetkisini suistimal 
etmez; kadınlara boşama yetkisi verilse dahi aileyi kolay çözül- 
melere karşı koruyacak olan şey erkeğin aklıselimidir. 

Müslüman aile hayatının bu idealleştirilmiş sunumu, gayri- 
müslim Batı toplumunda görülen feci istismar vakalarıyla açık- 
çası bir tutulamaz. Bununla birlikte, nadiren ikrar ve hatta ka- 
bul edilen husus şu ki, Doi ve diğerlerinin idealleştirdikleri bu 
tarz bir aile hayatı modeli Müslümanların geneli için gerçe- 
ği yansıtmadığı gibi, çocukların bakımını ve evin geçimini iş- 
ten sayınayıp cinsel erişimi (sexual availability) kadının asli va- 
zifesi kabul eden klasik kaynakların idealleriyle de hiç örtüş- 
mez. Şüphesiz, klasik metinler tasviri olmaktan ziyade emredi- 
ci mahiyettedirler; elit tabakadan olmayan pek çok kadının ev 
işleriyle yoğun biçimde meşgul olduklarını, çocuklarının bakı- 
mıyla bizzat uğraştıklarını gösteren deliller de mevcuttur. Her 
halükârda Doi'nin yeni-gelenekçi tasavvuru hedeflenen ülkü- 
ler dikkate alındığında önceki Müslüman cinsel ahlâk modelle- 
rinden önemli ölçüde farklılık arz eder. Tıpkı Doi gibi klasik ve 
Ortaçağ düşünürleri de kocanın hanımına karşı muayyen ma- 
li yükümlülüklerinin, nezaket ve şefkatle davranma sorumlulu- 


5 Doi, Womanin Shari'ah, s. 185. 
6 Aynışekilde bkz. Wani, Maintenance Rights of Muslim Women, s. 9. 
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gunun bulunduğunu vurgulamışlar, ancak ortada hiçbir kusur 
yokken erkeklerin birden fazla kadınla evlenme ve sayısız cari- 
ye edinme hakkına sahip olduklarını söylemekte de bir beis gör- 
memişlerdir. Erkeğe bu imtiyazları tanıyanlar, kadının yalnız- 
ca ve daima cinsel erişim hakkını elinde bulunduran erkeğe ait 
olduğunu söylemişler ve hareket alanına muayyen sınırlamalar 
getirmişlerdir. 9. asır fıkıh âlimi İmam Şafii, evlilik akdi esnasın- 
da kocanın başka hanımlarla evlenemeyeceği ve dişi kölelerin- 
den birini cariye olarak alamayacağı gibi şartlar ileri sürmeme- 
nin çoğunluk görüşü olduğunu ifade etmiştir. Buna gerekçe ola- 
rak, böyle bir şart ileri sürmenin “Allah'ın |erkeğe) tanıdığı ge- 
niş hakları daraltmak” anlamına geleceğini söylemiştir.” 
Gerçekte, Müslüman âlimlerin eserlerinde yer alan cariyelik- 
le alakalı görüşler çağdaş ve klasik cinsel ahlâk anlayışları ara- 
sındaki bariz farkı ortaya koyar: Klasik anlayışta erkek ken- 
di mülkiyetindeki cariyelerle cinsel ilişkiye girme hakkına sa- 
hiptir. Klasik metinler bu konuda gerçek bir sayı vermezler, bi- 
lakis bir tavsiye ve düzenleme söyleminde buluşurlar. Bunun- 
la birlikte bu metinlerde erkeklerin birden çok nikâhlı eş ve / 
veya cariyeyi cinsel eş (sexual partner) alabilecekleri şeklinde- 
ki varsayımlar, cinsel ilişkilere yönelik Müslüman söylemle- 
rinden belirgin biçimde farklıdır. Söz konusu metinler çok-eş- 
li evlilikleri onaylayan bir dil kullanırken genellikle bunu, er- 
keğe tanınan basit bir imtiyaz olarak görmekten ziyade kadın- 
ların korunmaya muhtaç bir varlık oldukları şeklindeki bir ge- 
rekçeye dayandırırlar. Modern hassasiyetlerle ilgili genelleme- 
ler özellikle de bir milyarı aşkın Müslüman nüfus içindeki çe- 
şitlilik dikkate alındığında birtakım risklere açık olmakla bir- 
likte, günümüzdeki çoğu Müslümanın İmam Şafii'nin köle ca- 
riyelerle cinsel ilişkiyi onaylayan görüşünü insaf ve adaletten 
-gerçi bilindiği üzere bu kavramların kendileri tartışmaya açık- 
tır— yoksun kabul edeceğini iddia etmek bir zorlama yorum de- 
gildir.8 Fakat fiili bir kurum olarak köleliği hiç kimse savun- 


7 eş-Şafi'i, el-Umm, K. es-Sadak, “eş-şart fi'n-nikâh”,c. 5, s. 108. 
8 Sheila Briggs'in görüşleri için bkz. Feminist Sexual Ethics Project colloguium 
111, Brandeis University, Eylül 2005. 
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masa bile köle mülkiyeti İslâm ahlâk ve hukukunun sınırlarını 
henüz tam idrak edilemeyen tarzlarda şekillendirmiştir. Klasik 
metinlerde yüceltilen, açıkça adaletsiz olan bu cinsel ahlâk mo- 
deli pek çok Müslüman için artık bir anlam ifade etmemekle 
birlikte, en azından sezgisel düzeyde onun yerini tutacak yeni 
bir model de doğmamıştır. Bazı Müslümanların, klasik fakih- 
lerden miras alınan bu modeli daha âdil bir modelle değiştir- 
meye hazır olmalarına —ve bununla alakalı tali konularda yeni 
kutsanmış ilişki biçimlerine açık olma arzusu sergilemelerine— 
rağmen, geleneksel cinsel ahlâkın anlaşılması ve de söz konu- 
su ideallerde dönüşümlerin gerçekleşme imkânları açısından 
önem arz eden rıza, mütekabiliyet ve baskı gibi konulara çok az 
ihtimam gösterilmiştir. Benim burada bu konuları irdelemekte- 
ki gayem, Müslüman hayatında ve düşüncesinde önemli yer tu- 
tan cinsel ahlâkın bütün yönleri üzerinde gerekli ve geniş kap- 
samlı bir tartışmaya bir ön katkı sunmaktır. 

Şüphesiz kadınların cinsel bakımdan itaat altına alınması 
hiçbir surette Müslüman topluınlarına veya İslâm düşüncesine 
has bir durum değildir. Karı-koca hakları bağlamında, erkeğin 
destek ve himayesinin karşılığı olarak “cinsel tatmin, üreıne ve 
ev işleri”? görevlerini kadının üstlenmesi üzerine kurulu bir 
sistemi öneren kanunlar çok yakın zamanlara kadar neredeyse 
evrenseldi. (Bu karşılıklı alışverişin kesin sınırları toplumdan 
topluma ve hatta belirli bir toplumun kendi içindeki sınıfsal 
konuma ve dini inanca göre önemli değişiklikler gösterir; Müs- 
lüman toplumlarında evin bakım ve temizliğini kadınlardan ta- 
lep etmek uygulamada yaygın olmakla birlikte teoride genellik- 
le geçerli değildir.) Eski Yunan ve Roma'da oldukça yaygın ve 
meşru bir kölelik kurumunun varlığı, köle sahiplerinin cinsel 
tatmin için kölelerini kullanınalarının yalnızca İslâmi metinle- 
re veya uygulamalara has bir durum olmadığını gösterir. Tıpkı 
bunun gibi, Hıristiyan kutsal metinleri de dişi kölelerin cinsel 
tatmin için kullanımına ve çok-eşli evliliklere izin verir veya en 


9 Yalom ve Carstensen, “Introduction”, aynı yazar, ed., İnside (he American 
Couple, s. 10. Ayrıca bkz. Yalom, A History of the Wife. 
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azından zımnen de olsa görmezlikten gelir.'9 İnsan ticareti (hu- 
man trafficking) ve seks işçiliği (sex work) hakkındaki çağdaş 
tartışmalardan da anlaşılacağı üzere, (gerek erkeklere gerek- 
se kadınlara yönelik) seks köleliği (sexual slavery) ve cinsel is- 
tismar (sexual abuse) eski toplumlarla sınırlı değildir. Özellik- 
le cinsel istismar, kadınlara ve kızlara yönelik yaygın cinsel / fi- 
ziksel / psikolojik şiddetin (intimate violence) kol gezdiği daha 
geniş bir coğraf yada mevcuttur. Hindistan'da gelin yakma (bri- 
de-burning) veya çeyiz ölümleri (dowry deaths)* âdetlerini, Bir- 
leşik Devletler ve Latin Amerika'da ise kıskanç erkeklerin eski 
hanımlarını veya eski kız arkadaşlarını öldürmelerini buna ör- 
nek verebiliriz. 

Sistemli adaletsizlikler coğrafi, kronolojik ve kültürel sınır- 
ları aşan hiyerarşik, cinsiyetçi tahakkümün mukayeseli bir bi- 
çimde mercek altına alınmasını gerekli kılmaktadır." Şüphesiz 
böyle bir araştırma gerekli ve verimlidir. Ancak, İslâmi konu- 
lara yoğunlaşanların mukayeseli çalışma çağrıları, çok sıklıkla, 
sadece derin zulüm yapılarını samimi olarak kavrama arzusuy- 
la değil, İslâm'a ve Müslümanlara yönelen dikkat ve eleştiri ok- 


10 İncil kaynaklarında zikredilen dişi köleler, babaları efendi/sahip Ibrahim ve 
Yakup gibi— olan çocuklar doğurmuşlardır. Antik dünyada erkek kölelerin cin- 
sel kullanımına dair Beşinci Bölüm'e bakınız. 


(*) Çeyiz ölümlerinin ne olduğu ve nasıl uygulandığına dair gazeteci yazar Harun 
Çelik'in Uzaktaki Yakın Ülke Pakistan isimli eseri oldukça aydınlatıcıdır: “... 
Kız tarafının yüklü miktarda çeyiz vermesi asıl Hindistan'da daha yaygın ve da- 
ha katı bir kuraldır ki, zaten bu uygulama Hindulardan kalma bir âdettir. Hin- 
dularda bu iş iyice çığırından çıkmıştır. Size Hindistan'da yaşanan inanılınaya- 
cak bir olayı anlatayım... Kız tarafı ile erkek tarafı çeyiz konusunda anlaşırlar. 
Kızın erkeğe giderken neler götüreceği belirlenir. Ardından düğün dernek ku- 
rulur. Düğünden sonra eğer kız taralı vaat ettiği şeyleri yerine getiremez ise ne 
olur biliyor musunuz? Kızı getirdiği ve de beğenilmeyen çeyizi ile birlikte ya- 
karlar... Her yıl onlarca kız çeyizi ile birlikte yakılıyor... Kızı alıyorlar, çeyizin 
üstüne oturtuyorlar, sonra veriyorlar ateşi ve kız ciyak ciyak bağırarak yanı- 
yor. İnsanın tüylerini diken diken eden bir hadise yaşanıyor. Bu, her çeyizi be- 
genilmeyen yakılıyor anlamına gelmiyor tabii ki. Yakmaktan daha yaygın uy- 
gulama ise, kızın yüzüne asit atmak ya da kızgın yağ dökmek...” (5.122, Aktü- 
elya Yay., Ankara, 2006) — ç.n. 

11 Michael Sells'in din ve şiddet üzerine çalışmanın öncelikle mukayeseli sonra 
da eleştirel ve öz-eleştirel olması gerektiği hususundaki ısrarı, eşit biçimde, din 
ve cinsellik konuları üzerindeki çalışmalar için de geçerlidir. Michael Sells, le- 
cture at Brandeis University, 21 Nisan 2005. 
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larını onlardan uzaklaştırma isteğiyle de güdülenmiştir. Müslü- 
man norm ve uygulamalarının diğer din ve medeniyetlerinki ile 
tarihsel olarak uyumlu olduğu, gayrimüslim Batılıların sıklıkla 
İslâm'a yönelik eleştirilerinin hem kültürel cehaleti hem de ta- 
rihsel hafıza kaybını yansıttığı doğrudur. Sadece bir örnek ve- 
relim: Müslüman kadının evlilikte itaat altında tutulmasını ön- 
gören normları eleştiren Amerikalılar ve Avrupalılar, “İncil'in 
kadın algısında itaatin mutlak bir esas olduğunu, bu sebeple 
Yahudi ve Hıristiyan evlilik yeminlerinde 20. asrın sonlarına 
kadar bu esasın korunduğunu”? unutmuş görünürler. Eliniz- 
deki bu eser, malumun beyanı kabilinden gördüğü bu tür pa- 
ralellikler arasındaki belli başlı farkları ortaya koyabilmek için 
mukayeseli örnekler kullanır — meselâ, gayrimeşru seks hak- 
kındaki eski Yakındoğu ve İncil görüşlerinin klasik Müslüman 
âlimlerin görüşleriyle mukayesesi gibi. İslâmi metinler üzerine 
daha fazla yoğunlaşıp Müslümanların tecrübelerine daha az yer 
vermiş olmakla, İslâm'ın kadınlara karşı özellikle baskıcı oldu- 
ğu veya Müslümanların cinsel ahlâkla alakalı problemlerinin 
her ne surette olursa olsun diğer inanç mensuplarının karşılaş- 
tığı problemlerden daha çetin olduğu şeklindeki ortak kanaa- 
te katkı sunma riskimin bulunduğunun da farkındayım. Bazı- 
ları benim cinsellik konularına odaklanmamı, daha hayati araş- 
tırma mevzuları dururken Müslüman cinselliğiyle kafayı boz- 
muş olan Batı'nın değirmenine su taşımak olarak algılayabilir. 
Fakirlik, siyasi baskı, savaş ve küresel güç dinamikleri gerçek- 
te Müslüman kadınların hayatında çok ciddi etkiye sahiptir. 
Bununla birlikte, bu konular dahi cinsiyet ve cinsellikten ayrı 


12 Yalom, “Biblical Models: From Adam to Eve to the Bride of Christ”, s. 15. Ya- 
lom burada genelleme yapıyor olsa bile kadının seçimini yapmasından çok 
önce, kadının itaat vaatlerinin kullanımına son veren bazı mezhepler vardır— 
mesele esaslı işlenmiştir. Ayrıca, Shanely'nin naklettiği 1945 tarihli New Jersey 
hükmüne bkz., Just Marriage, s. 8. 

13 Bununla birlikte Haideh Moghissi şunu söyler: “İslâm toplumlarında kadınla- 
rın ve erkeklerin hayatlarına hükmeden cinsel baskıdan bir şekilde kurtulan 
fertler yalnızca cinsel baskının kadınların tecrübelerini tanımlamadaki baskın 
rolünü inkâr edebilirler. Fakirlik ve açlık, bütün bölgede kadınların ensesin- 
dedir. Fakat... cinsellik ve cinsel baskı kadınların en çok eziyet gördükleri ko- 
nulardır.” Moghissi, Feminism and Islamic Fundamentalism, s. 95. 
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tutulamaz. Kadınlar için fakirlik, evlilik şartlarını konuşmak, 
eziyet eden veya sömüren kocaları terk etmek özgürlüğünü sı- 
nırladığında farklı bir işlev görür. Baskıcı rejimler, aile konu- 
larında “Şeriat” taleplerine boyun eğmek veya cinsellik sınırla- 
rını aşırı bir biçimde ihlâl eden kadınları cezalandıracak sözde 
İslâmi kanunları dayatmak suretiyle kendi “İslâmi” ehliyetleri- 
ni teşhir etmeye teşebbüs edebilirler. Ne var ki, Yahudi feminist 
teolog Judith Plaskow'un da işaret ettiği gibi, “cinsellik üzeri- 
ne yazmak, kaçınılmaz biçimde, sanki yegâne konu ve problem 
o imiş gibi bir algıya yol açar.”!* Dinin normatif etkisinin bu- 
lunduğu alanlarda —ki bu hemen hemen bütün alanlardır— İs- 
lâmi meşruiyetin aranması gerektiğine dair sıkça yapılan çağrı- 
lar dikkate alındığında, cinsellik ahlâkını irdelemekten doğabi- 
lecek muhtemel faydalar açısından bu risklerin alınması gerek- 
tiğini düşünüyorum. 

Müslüman uygulamalarının belirleyicisi olarak İslâmi nor- 
ımatif öğreti tamamen güvenilir olmasa da, metinlere bu derece 
odaklanmak niçin? İngiliz sömürge memuru F.X. Ruxton, ter- 
cümesini yaptığı 14. asra ait bir Maliki fıkıh risalesine yazdığı 
önsözde “İslâm ülkelerinde Hukuk'u halk şekillendirmez, bila- 
kis Hukuk halkı şekillendirir” şeklinde bir iddiada bulunsa da, 
gerçekte, hukukun hem terkip ve tertibi hem de icrası husu- 
sunda toplumsal şartların etkileri dajma merkezi öneme sahip 
olınuştur.!? Gerçek kadınların (ve erkeklerin) hayatları fıkıh 
risalelerinde üretilen kalıpları düzenli olarak takip etmez, hiç- 
bir zaman da etmemiştir.!9 Yukarıda işaret edildiği üzere, Müs- 
lüman halkların aralarındaki ve kendi içlerindeki farklar o ka- 
dar dikkat çekicidir ki, “Müslüman kadın” veya “İslâm'da cin- 
sellik” konularını tartışına çabalarına şüpheyle yaklaşılmalıdır; 


14 Plaskow, “Decentering Sex”, s. 30. 

15 Ruxton, Maliki Law, s. V. 

16 Tarihçi Huda Lutfi, 14. yüzyıla ait bir Kahire belgesine atıfta bulunurken, da- 
ha geniş uygulanabilir bir noktaya işaret eder: “Buyurgan dini literatür, ger- 
çekliğin bir yansıması olarak görülmek zorunda değildir.” Lutfi, “Manners and 
Customs of Fourteenth-Century Cairene Women”, s. 102, Yine bkz. Sonbol, 
“Introduction”, aynı yazar, ed., Women, the Family, and Divorce Laws in Islamic 
History. 
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herhangi bir istatistikte dikkate alınması mümkün olmayan sı- 
nıf, coğrafya ve zaman aralığı farklılıkları ve tabiatıyla bireysel 
özellikler, yapılan genellemeleri genellikle yanıltıcı kılmakta- 
dır. İlaveten, burada tartışılan hassas konuların uygulamadaki 
tecrübi verilerine ulaşmak da zordur. Fakat ideal olanla gerçek- 
lik arasında bir ilişki mevcuttur ve Müslüman kadınlığın nasıl 
olması gerektiğini öngören klasik modeller ile karşı cinsle iliş- 
kiler arasında kesin bir uyum söz konusudur.'7 Normatif İs- 
lâmi metinlerin ve düşüncenin en etkili olduğu ve olmaya de- 
vam ettiği alan, kesinlikle bu cinsel ahlâk alanıdır. 

Söz konusu metinleri dikkate almadan önce, kendini ilerle- 
meci —kavramın yetersizliği hususundaki bütün ikazlara rağ- 
men— gören bir Müslümanın |yazar kendini kastediyor — ç.n.| 
islâmi düşünce geleneğiyle niçin böylesine meşgul olduğu- 
nu sormak kayda değer bir soru olsa gerektir. Böyle bir meş- 
guliyetin, “yaşayan İslâm'ın sözlü ve ahlâki gelenekleri”nin'8 
yok sayılması pahasına, “yazılı, metinsel 'erkek' İslâm'ı”nın (bu 
esasen Kitabın değil, Metinlerin, Ortaçağ yazılı eserlerinin İs- 
lâm'ıdır) otoritesini güçlendireceği doğrudur. Leila Ahmed'in 
de işaret ettiği üzere, “metinsel İslâm” tarihte elit erkeğin saha- 
sı olmuş ve pek çok Müslümanın, özellikle de kadınların tec- 
rübeleriyle iç içe geçmiş olan İslâm anlayışlarını isabetli bir bi- 
çimde temsil etmemektedir. Şayet fıkhi ve tefsiri mirasın —güç- 
lü bir biçimde ataerkil ve bazen kadın düşmanı (misogynist)— 
yegâne yorumlayıcı otoritesini kabul etmiyorsam, o halde ni- 
çin onu tamamıyla es geçip tek rehber olarak Kur'an'ın kendisi- 
ne dönmüyorum? Bütün enerjimi, otoritesini kabul etmediğim 
metinlerin tahlil ve eleştirisine harcamakla elime ne geçecek?!9 


17 Tucker, Gender and Islamic History. 

18 Ahmed, A Border Passage, s. 128. Ahmed bu geleneğin değerini en azından 
“köktenci İslâm, lafızcı Islâm'ın daha dar, modem kısır bilinçli modern nesli” 
ile kıyaslandığında kesinlikle takdir eder. Yine bkz. Ahmed, Women and Gen- 
der in Islam, s. 239; burada o, “teknik, kanuncu, yerleşik bir Islâm türünün, ya- 
ni İslâm'ın mesajındaki ahlâki unsurları büyük oranda görmezlikten gelen bir 
çeşidin” hâkimiyetinden bahseder. 

19 Kevin Reinhart (at the Mapping Muslim Ethics colloguium, Duke University, 
Nisan 2005) projemdeki çelişkiye işaret eder: Fakihler üzerine yoğunlaşmakla 
kısmen onların yorumlayıcı otoritesi ile yarışmaya çabalıyorum. 
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Bu sorulara birkaç şekilde cevap vermek mümkündür. Muhte- 
mel cevaplardan biri olarak şunu söyleyebilirim ki, üstün me- 
todoloji bilgileri, farklı bakış açılarına olan müsamahaları ve 
ilahi iradenin anlaşılınasına gösterdikleri ihtimamları sebebiy- 
le, bu âlimleri kesinlikle araştırmaya değer buluyorum. Daha 
açıkçası, bu âlimlerin eserlerinin incelenmesi gerektiğini dü- 
şünüyorum, zira bu eserlerin çerçeveleri ve varsayımları günü- 
müz modern görüşlerini henüz tam olarak bilinmeyen ve anla- 
şılınayan tarzlarda sıklıkla desteklemektedir. 

Bütün kusur ve eksikliklerine rağmen, Müslüman ilim ve 
özellikle hukuk geleneği, ahlâki konularla meşguliyet için 
önemli bir zemindir. Bazı çevrelerin geleneksel anlayışı, “söz- 
lü” İslâm'ı (Ahmed bunu “kadınların” İslâm'ı ile özdeşleştirir), 
(“erkeklerin”) “metinsel” veya “resmi” İslâm'ından daha müş- 
fik ve ahlâki görme noktasına gelmiştir, fakat bu da mesele- 
yi fazlaca basitleştirmek demektir. Ahmed ve diğerlerinin orta- 
ya koyduğu gibi, bazen “resmi” veya “metinsel” islâm kadının 
haklarını fakihlerin ikame ettiği kurallardan sapan kültürel uy- 
gulamalardan daha fazla korur. Kadınların, yaygın uygulama- 
ları öğretinin katı uygulamalarından daha sevimli buldukları- 
nı söylemek bir genelleme olacaktır, zira bu daha ziyade han- 
gi kadınların ve hangi öğretinin söz konusu olduğuna bağlıdır. 
Her halükârda, pek çok çağdaş düşünürün umutsuz biçimde 
ataerkil ve sözde hukuki olduğu gerekçesiyle görmezden gel- 
dikleri klasik fıkıh metinleri önemli ölçüde ahlâki mülahaza- 
lara uyarlanmış durumdadır. Bununla birlikte, toplumsal cin- 
siyet ve cinsellikle ilgili pek çok konuda bu eserlerin müellifle- 
rinin ahlâk vizyonları, Kur'an'ın yüce hedefleri ile uyum için- 
de olduğuna inandığım vizyonlardan uzaktır. Kısmen bu ki- 
tap, İslâm fikir mirasıyla yapıcı ve eleştirel biçimde meşgul ol- 
manın, yenilenmiş ve güçlenmiş bir Müslüman ahlâk düşünce- 
si için bir çerçeve oluşturmada önemli olabileceğini ortaya koy- 
ma teşebbüsüdür. 

İlmi gelenek bilgi ve hikmetin önemli bir kaynağıdır, Müslü- 
manların çoğunluğu —sadece Kur'an'ı otorite kabul eden femi- 
nistler (Our'an-only feminists) veya hadis yanlısı Selefiler (pro- 


44 


hadith Salafis)—* kaynak metinlere lafızcı yaklaşım için bu ge- 
leneği ihmal edince önemli bir kısmı yok olmuştur.2? Hukuki 
gelenek dikkatlice incelendiğinde, İslâm'ın ilk yıllarından iti- 
baren ulemanın, değişen durum ve şartlarla Kur'ani ve Nebevi 
emirler arasında uyum sağlamak için kendi yargılarını ve gele- 
neklerini kullandıkları usuller ortaya çıkacaktır. Böyle bir ince- 
leme, belli bir zaman ve mekânda yaşayan bir insan çabasının 
ürünü olup bütün zamanlar için bir bağlayıcılığı olmayan ama 
sorgusuz Sualsiz “İslâmi” olarak kabul edilen birtakım öğreti- 
leri de deşifre edecektir. Dahası, ilk öncü fakihler zahiren an- 
laşılan Kur'an âyetlerini (bazı yorumlama vasıtalarını kullana- 
rak) es geçme de dâhil, benzer bir yorumlayıcı ve adapte edici 
süreç için günümüz Müslümanlarına öncülük edebilirler. Meş- 


(9) Yazarın kullandığı bu kavramların Türkçemizde tam karşılığını bulmak olduk- 
çazordur. Yazar “Our'an-only (eminists” kavramıyla, Kur'an'ı yegâne otorite ka- 
bul eden Müslüman feministleri kastetmektedir. Örneğin Amerikalı Müslü- 
man feminist Armina Wadud bunlardan bir tanesidir. O ve onun gibi feminist- 
lere göre, bugünün İslâm dünyasında İslâm'ın ve Kur'an'ın özüyle çelişen ka- 
dın karşıtı, hattadüşmanı görüş ve uygulamaların kaynağı erkek-egemen ba- 
kış açısıyla kaleme alınan Kur'an tefsirleridir. Bu geleneksel eserlerin bilhas- 
sa kadın konusundaki yaklaşımları sonraki toplumların zihin yapısını da şe- 
killendirmiş ve kadın karşıtı uygulamaların zeminini hazırlamıştır. Dolayısıyla 
kadınların ötekileştirilmediği, haklarının gasp edilmediği, erkeklerle eşit mua- 
meleye tabi tutulduğu bir ortamın inşası, Kur'an-ı Kerim'in kadının bakış açısı 
ve tecrübesi ile yeniden anlaşılması ve yorumlanması ile mümkün olacaktır. 

Selefiler ise Islâm tarihindeki en köklü hareketin temsilcileri olup Ehl-i Ha- 
dis, Ashabu'l-Hadis gibi isimlerle de anılırlar. Nakli önceleyen, kıyas ve re- 
yi reddeden, katı nakilci tavırlarıyla dikkat çeken Selefilerin ilk büyük sima- 
sı Hanbeli mezhebinin kurucusu olarak kabul edilen Ahmed b. Hanbel'dir. 
Bu ekolün sonraki tarihi süreçte önemli temsilcileri Ibn Teymiye ve Muham- 
med b. Abdulvehhab olmuştur. Bu hareket bugün hemen hemen Suudi Arabis- 
tan'daki Vehhabilik ile özdeşleşmiş durumdadır — ç.n. 

20 Khaled Abou El Fadl, The Authoritative and the Authoritarian in Islamic Dis- 
courses adlı eserindeki “the endless stream of dogma that one encounters in 
Muslim conferences, lectures and publications” bölümünde Kur'an ve Sün- 
net'e yönelik seçici yaklaşımı tasvir eder (s. 17). Hukuki öğretilerin dışlanma- 
sı pahasına Kur'an ve “sahih” sünnete odaklanına, Syed gibi kendini ilerleme- 
ci duruşla özdeşleştiren bazı yazarları bile karakterize eder. O, The Position of 
Women in Islam adlı eserinde kendi yaklaşımını şöyle tasvir eder (s. 1x): “İşe 
öncelikle ilgili Kur'an âyetleriyle başlar, ardından sahih Hadis ile devam ede- 
rim; daha sonra gerekli gördüğüm yerlerde Islâm âlimlerinin görüşleriyle de 
desteklerim.” İlaveten, “takip edecek çok güçlü veya etkili bir âlimin bulunma- 
dığı veya âcil bir cevabın gerektiği durumlarda kendi yorumlarını” serdeder. 
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ru bir metodoloji, bir vahiy olarak tarihsel bir bağlamda doğan 
Kur'an'a ve Peygamber sünnetine esnek yaklaşım için meşrui- 
yet sağlar.?" 

Peki, bu hukuk ve kanun tartışmasının etik / ahlâk* konusu 
ile ilişkisi nasıldır? Etik kelimesinin Arapçada tam bir karşılığı 
yoktur; aşina bir kavram olarak ahlâk daha ziyade görgü kural- 
larını ve huyu ifade eder; edeb ise daha az kullanılan alternatif 
bir kavram olarak hal ve davranışları anlatır.22 Modem Batı'da 
anlaşıldığı şekliyle etik başlığı altında toplanan şeylerin pek ço- 
ğu, genellikle “hukuk” (law) kavramıyla ifade edilen alanın 
çok ötesindeki konuları ele alan Müslüman fakihlerin ilgi ala- 
nına giriyordu. Jonathan Brockopp'un da ifade ettiği gibi, “İs- 
lâm hukuku, bir hukuki sistem olmaktan ziyade bir etik sistem 
özelliği taşır. O, eylemleri sadece vacip ve haram olarak ayır- 
maz, aynı zamanda mendub, mekruh ve mubah gibi ara tasnifle- 
ri de içerir.”? Hangi fiilin hangi tasnif grubuna denk düştüğü 
hususunda sıklıkla anlaşmazlık vuku bulsa da, bu beş katman- 
lı tasnif şeması (el-ahkâmü'l-hamse) Müslüman âlimlerce stan- 


21 Rahman, Islamic Methodology in History, bu yaklaşımın en geliştirilmiş savun- 
masıdır. 

(9) Türkçemizde, günlük dilde etik (ethics) ile ahlâk kelimesi birbirlerinin yerine 
kullanılmakla birlikte, etik ile ahlâk arasında küçük bir farkın bulunduğu ka- 
bul edilmektedir. Esas itibariyle etik, felsefe ile doğrudan bağlantılıdır, bir fel- 
sefe disiplinidir, kaynağı felsefedir; ahlâk ise kaynağını dinden alır. Etik biraz 
daha evrensel kabul edilirken, ahlâk yerel, bölgesel olabilmektedir. Yani etik 
herkes için geçerli olurken, ahlâk toplumdan topluma farklılık arz edebilmek- 
tedir. Kecia Ali, eserinde “Ethics” kavramını kullanmış olsa da, bu kavram İs- 
lâm terminolojisine yabancıdır. Kısaca, etik Batılı, ahlâk Doğulu, hatta Islami 
bir kavramdır. Eğer Islâm'ı referans alan, doğru cinsel davranışlar bütününden 
bahsedeceksek “ahlâk” kelimesini kullanmamız daha uygun düşecektir. Bu se- 
beple, çevirimizde, teknik bir durum söz konusu olmadığı müddetçe, ethics 
ve ethical kavramlarının karşılığı olarak sırasıyla ahlâk ve ahlâki kavramlarını 
kullandık - ç.n. 

22 Jonathan Brockoop'un dikkat çektiği üzere, “bu kategorilerin her birinde ha- 
cimli bir literatür” mevcut olmakla birlikte, “İslâmi ideallerin günlük hayatta- 
ki meselelere tatbiki için buraya boş yere bakıyoruz.” Bkz. “Taking Life and Sa- 
ving Life”, aynı yazar, ed., Islamic Ethics of Life, s. 10. Ahlâki düşünce hakkın- 
da daha geniş bilgi için bkz. Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethics. 


23 Brockopp, “TakingLife and Saving Life”, s. 10. Brockopp, “şeriatın, etiğe in- 
dirgenemeyecek kadar geniş bir kategori” olduğunu ve ayrıca etik düşüncenin 
kapsamı dışında kalan ibadet konularını da içerdiğini söyler (s. 11). 
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dart kabul edilmiştir.29 Bu tasnif, çağdaş Müslüman söylem ve 
tartışmalarını belirleyen basit bir helâl / haram ayrımından da- 
ha detaylı bir sınıflandırmaya izin verir — bu helâl / haram ikili- 
si genelde İslâmi olan ve olmayan ayrımıyla eşitlenmiş vaziyet- 
tedir.2?” Haram / helâl şeklindeki bu ikili keskin tasnif, “haramı 
helâl, helâli haram” kılınama hususunda uyarıda bulunan kla- 
sik Müslüman âlimlerinin elbette ki işine yarıyordu, fakat on- 
lar genellikle ahlâki ve gayriahlâki davranışların daha az kate- 
gorik, daha fazla detaylı tahlilleriyle meşgul olmuşlardır. 
Bugün İslâm'a (veya İslâm hukukuna ve Şeriat'a) göre bir şe- 
yin helâl veya haram olduğunu söylemek ne anlam ifade eder? 
Farz / vâcib görevler ve ahlâki sorumluluklar arasındaki ilişki, 
klasik ve Ortaçağ dönemlerinde sahip oldukları işlevselliği yi- 
tiren İslâm hukuk kurumlarının bulunduğu günümüz dünya- 
sında giderek belirsiz hale gelmektedir.29 Modern öncesi İslâm 
dünyasında bile fakihlerin verdikleri hükümlerin mahkemeler- 
de doğrudan bir karşılığı yoktu. Bu değişimler dikkate alındı- 
ğında evlilik, aile, cinsellik vb. konulardaki sorunların çözü- 
münde İslâm hukuk usulü zorunlu bir çerçeve olabilir mi? Ba- 
zıları, yaklaşık 900-1400 yılları arasında Müslüman fakihler- 
ce geliştirilen hukuki çerçevenin Müslümanların bütün davra- 
nış ve uygulamalarına hükmetmesi gerektiği hususunda ısrar- 
cı olsalar da, Müslümanların —hatta çoğunluğu Müslüman olan 
toplumların dahi— bu fıkhi hükümlerin sıkı takipçisi olmadık- 
ları çağdaş dünyanın bir gerçekliğidir. Çoğunluğu Müslüman 
olan bir kısım ülkeler sadece şahıs hukukunu ilgilendiren ba- 
zı meselelerde dini hükümleri muhafaza ederler ki, bunlar bi- 


24 Faruki, “Legal Implications for Today of al- Ahkam al-Khamsa”. Farukibulada 
bu tasnifi zikreder ama asırlar boyu geçirdiği tarihsel gelişmelerini ayrıntılı bir 
biçimde tartışmaz. 

25 Bkz. Jackson, Islam and the Blackamerican, s. 160. Başarılı bir alim ve medyatik 
şahsiyet Yusuf al-Oaradawi'nin The Lawjul and the Prohibited in Islam adlı ese- 
ri, fıkhi sorulara basit cevaplar arama arzusunun bir göstergesidir; benzer şe- 
kilde, Mohammad Mazhar Hussaini'nin My Little Book of Halal and Haram ad- 
lı çocuklara yönelik eseri de bu bağlamda görülebilir. 


26 Wael Hallag'a göre, “şeriat artık makul bir gerçeklik değildir” ve onun yeniden 
tatbikini savunanlar “telafi edilemez bir inkâr içindedir”. Hallag, “Can the Sha- 
ri'a be Restored,”, s. 22. 
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le ülkeden ülkeye büyük farklılıklar gösterir. Pek çok durum- 
da, bu sömürge-sonrası aile kanunları bile, kendi temellerini 
oluşturan klasik İslâm hukuk hükümlerinden çarpıcı biçimde 
ayrışırlar. Üstelik Kuzey Amerika ve Avrupa ülkelerinin azın- 
lık Müslümanları hukuki hükümleri seçip uygulamada serbest- 
tirler. Ancak bunu yaparken, ya tabi oldukları sivil kanunlarla 
uyumlu olacak şekilde yazdıkları akitlerde belirtirler veya dini 
uygulamanın konusu olan meselelerde olduğu gibi inanç ve 
vicdana dayalı rızayı esas alırlar. 

Bir Amerikalı olarak ben özellikle, Ingiliz Müslüman ilim 
adamı Abdulhakim Murad'ın ifade ettiği şekliyle “Batı'da mo- 
dern ortamlarda yaşayan Müslümanların”? karşılaştığı sorun- 
larla ilgileniyorum. İslâm hukukunun bireyleri zorlayıcı hiçbir 
gücünün olmadığı bir ülkede yaşıyor olmam hasebiyle, inanan- 
lar için ahlâki değer taşıyıp taşımadığına bakmaksızın, dini öğ- 
retiyi kendi hayatıma tatbik edip etmeyeceğime ve şayet ede- 
ceksem bunun nasıl olacağına —yani, işlerimin şu veya bu fı- 
kıh mezhebinin kurallarına göre mi veya Kur'an'ın buyrukları- 
na göre mi yoksa sivil hukuka göre mi olacağına— karar verme 
lüksüne sahip biri olarak yazıyorum. Bütün dini ibadet türle- 
rinin hür iradeye ve gönüllülük esasına dayalı olması, özellik- 
le Kuzey Amerika ve Avrupa gibi sivil hukukun geçerli olduğu 
bölgelerde yaşayan Müslümanları bekleyen acil sorunların salt 
hukuki olmaktan ziyade etik veya ahlâki nitelikte olması de- 
mektir. İslâmi sayılabilecek medeni kanunların olmaması şek- 
lindeki fiili durum ise, İslâm hukukuyla ilgilenen Müslüman- 
ların ulusal hukuk kanunlarına yoğunlaşmaktan ziyade, gele- 
nekle meşguliyeti zorunlu kılan “sahih” metinlere odaklanma- 
ları demektir.28 

Müslümanların çoğunluk olduğu toplumlarda bile, bir za- 
manlar pek çok dini otorite biçimlerini tekelinde tutan ulema- 


27 Murad, “Boys will be Boys: Genderidentity Issues”. 

28 Bununla birlikte Zahra Ayubi, bazı göçmenlerin İslâmi fıkhi taleplere dair gö- 
rüşlerini (mesela, kadının inisiyatif sahibi olduğu boşanma konusunda), her- 
hangi bir fıkıh mezhebinden ziyade geldikleri ülkenin modern yasal düzenle- 
melerine dayandırdıklarını söyler. Ayubi, “American Muslim Women Negoti- 
ating Divorce”, s. 48. 


nın rolünde, geçen asır itibariyle, dikkate değer bir değişim ya- 
şanmıştır. Ulema sınıfı değişik bağlamlarda öncülüğünü koru- 
sa da, 19. asrın sonlarına damga vuran âlimler ile özellikle 20. 
asrın en nüfuzlu âlimleri bu sınıfın dışından gelmiştir; bu akım 
21. asırda da kesintisiz devam edecek gibi görünmektedir. Ba- 
şeer Nafi ve Suha Taji-Farouki'ye göre, selefi anlayışın “temel 
İslâmi metinler olan Kur'an ve Sünnet'in önceliğine” yaptığı 
ısrarlı vurgu, “geleneksel İslâmi otoritenin kesintiye uğrama- 
sının” önemli bir sebebidir. Onlara göre, “İslâm adına konuş- 
ma ehliyetine sahip ulema ilim geleneğinin yerini zaman için- 
de temel metinlere doğrudan müracaatı savunan selefi düşünce 
alınca, İslâmi kültür alanı otoriteye dair yeni ve farklı görüşle- 
ri savunan seslere sonuna kadar açılmıştır.”?? Teoride, Taji-Fa- 
rouki ve Nafi'nin tanımladıkları bu süreçler kapsayıcılığı doğu- 
rabilir. Ne var ki, Khaled Abou El Fadl'ın da gösterdiği üzere, 
yeni demokratik entelektüel bir alan açmaktan çok uzak olan 
“yeni otorite fikirler” otoriteci bir anlayışa ve katı / tavizsiz tar- 
tışmalara meyletmişlerdir. 

Bu çalışma boyunca birbiriyle bağlantılı dört husus öne çıka- 
caktır. Birincisi, İslâmi sahihlik söylemi Müslümanların cinsi- 
yet (sex) ve cinselliğe (sexuality) dair kendi aralarında yaptıkla- 
rı tartışmalarda boğucu bir etkiye sahiptir. İkincisi, klasik öğre- 
tiler, bugünkü değerler ve fiili cinsel uygulamalar arasında her 
geçen gün büyüyen makas, uygulamada sapmaya izin veren 
islâmi normlara yerleşmiş olan “sorma, söyleme” mantığının 
muayyen amaçlar sorgulanmamak kaydıyla sorgulanmasına se- 
bep olmuştur. Üçüncüsü, cinselliği kuşatan değerlerde yaşanan 
değişim, hukuki geleneğin, cinsel ilişkilere ve cinsel eylemlere 
ahlâki-dini bir değer atfeden karşılıklı rıza olgusunu kasıtlı de- 
ğilse bile sistemli biçimde değersizleştirdiğini ortaya koyar. Bu 
klasik anlayış, evlilik ve toplumsal cinsiyet ilişkilerinde (gender 
relations) rıza ve mütekabiliyet ilkelerini gerekli gören çağdaş 
Müslüman söylemleriyle çatışma halindedir. Son olarak, önce- 
ki üç hususu da dikkate alarak, cinsel ahlâka dair çağdaş tartış- 


29 Taji-Farouki ve Nafi, “Introduction”, aynı eser içinde, ed., Islamic Thought in 
the Twenticeth Century, s. 10. 
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malara girenlerin müracaat ettikleri otorite yapılar ile bu otori- 
terliğin değişken ve rekabetçi karakteri üzerinde duracağım. Bu 
çalışmam boyunca, ilk üç hususu biraz daha ayrıntılı ele alır- 
ken otorite ile ilgili meselelere de yer vereceğim. 

Cinselliğe dair tartışmaları devamlı “İslâmi-lik” çerçevesin- 
de sürdürmek, Müslümanlar arasında daha geniş düzlemde ce- 
reyan eden ahlâki ve fikri tartışmaların yalnızca bir parçasıdır. 
Kevin Reinhart, Müslümanların kaynak otorite olarak Kur'an, 
Allah, Peygamber veya ulemayı zikretmek yerine “İslâm” kav- 
ramından bahseder oldukları şeklinde bir kaymaya dikkat çe- 
ker. Bu kayma, dikkatleri ilkelere çekerken öğretisel otoriter- 
ciliğin doğuşuna da zemin hazırlamaktadır. Abou Eİ Fadl, gü- 
nümüz Müslüman söylemlerinde yaygın olduğunu düşündüğü 
bu otoriterciliği titiz bir şekilde tasvir eder. Onun eleştiri okla- 
rının asıl hedefi İslâm —veya daha ziyade Allah— adına konuştu- 
ğunu zanneden çok sayıdaki muhafazakâr otorite olsa da, deği- 
şim taraftarları da bu eleştirilerden nasibini alır. Abou Al Fadl'a 
göre, miras alınan geleneğin itibarına dil uzatanlar, alternatif 
bir duruşun daha büyük faydalar sağladığı şeklindeki bir ge- 
rekçeyle kendi konumlarını izah etseler bile bunun arkasındaki 
gerçek sâikleri açıklamakla yükümlüdürler. Muayyen bir so- 
runun halli için soyut bir Kur'an âyetini veya hadisi tek başına 
yeterli görerek ona atıfta bulunmak yetmez, geçmiş ulemanın 
bu konudaki kapsamlı ve farklı görüşlerini de bilmek gerekir. 

Bir meselede büsbütün açık ve net olmak, özellikle cinsel ah- 
lâk (sexual moralit y) ve cinsiyet eşitliği (gender eguality) konu- 
larında pek çok Müslümanda var olan ve ferdi rızayı önemse- 
yen geleneksel inançların (conventional wisdom) köklü aşınımı 
söz konusu olduğunda daha da önem arz etmektedir. Bir örnek 
vermek gerekirse, klasik Müslüman hukuk geleneği, küçük kız 


30 “Çağdaş Müslüman düşüncenin en önemli özelliklerinden birisi, tartışmalı 
meselelerde Islâm'a bağlılık ve hatta derin hürmet göstermektir. Nitekim Müs- 
lüman düşünceyi doğru biçimde temsil eden âlimlerin konuşurken, İslâm ta- 
lep ediyor? veya “İslâm kabul ediyor" şeklinde ifadeler ya da başka benzer tabir- 
ler kullandıklarına şahit oluyoruz.” Reinhart, “The Past in the Future of İsla- 
mic Ethics”, s. 216. 

31 AbouEl Fadl, Speaking in God's Name, s. 144-145, 162-163. 
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(ve erkek) çocukların görüşlerini almadan babalarının onları 
evlendirme yetkisine sahip olduğu üzerinde fikir birliği etmiş- 
ken, aralarında yeni bir Suudi görüşün de bulunduğu bir dizi 
çağdaş fetva, çocukların fikrini almayı emreden nebevi ifade- 
lere dayanarak söz konusu icmayı görmezden gelmiştir.3? Ba- 
tı ülkelerinde doğmuş ve büyümüş pek çok Müslüman için rı- 
za konusu, evlilik-dışı cinsel ilişki hakkındaki tartışmalarda da 
gündeme gelmektedir. Daha kozmopolit kültür ortamında ya- 
şayan yetişkinlerin karşılıklı rızaya dayalı olarak cinsel ilişki- 
ye girebilecekleri şeklindeki yaygın kabul, bazı Müslümanların 
bu tür gayrimeşru ilişkileri yasaklayan Kur'ani, nebevi ve fıkhi 
hükümlerin ardındaki mantığı sorgulamalarına sebep olmuş- 
tur. Konu üzerindeki bu kafa karışıklığı kısmen, sıradan Müs- 
lümanların meşru cinsel ilişkinin sınırlarını belirleyen İslâmi 
temel kavramlara aşina olmayışlarından kaynaklanır — benim 
üçüncü noktam da budur. 

Karşılıklı rıza ve ortak arzuya dayalı evlilik ve cinsel yakın- 
laşma hakkındaki görüşlerle, meşru cinselliği kuşatan klasik fı- 
kıh öğretilerinin külli yapısı arasında bir uyumsuzluk mevcut- 
tur. Bu öğretiler milki —yani mülkiyet, hâkimiyet veya kontro- 
lü- ister evlilikte (milkü'n-nikâh) isterse kölelikte (milkü'l-ye- 
min) olsun, meşru cinsel ilişkinin temeli kabul ederler. Köleli- 
ğin Müslüman ülkelerinden tamamen silinmesi elbette bugün 
sadece evlilikteki cinsel ilişkinin helâl olması anlamını taşır; bu- 
nunla bağlantılı şekilde, bazı Müslüman savunucular cariyeliğin 
meşru ve normal bir kurum olarak varlığını bin yılı aşkın süre- 


32 Al Yawm al-Sa'udi, “ 'et-tehciz ve icbâru'l-mer'e'ale'z-zevâc min ekber envâ'i'z- 
zulm”. Antoun, “The Islamic Court”, s. 464'te Imam Şafii'nin babalara, çocuk- 
larını evlenıneye zorlama müsaadesi vermekle yanlış yaptığı sonucuna varan 
Ürdünlü çağdaş bir hâkimin durumunu tartışır. Umuma yönelik eserlerde ka- 
dınların rızasına dair kaynaklar için ve ayrıca, Ali'nin “A Beautiful Example”, 
5.283-284'teki kaynaklar için örneğin bkz. Al-Sheha, Woman in the Shade of Is- 
lam, s. 39: “İslâm'a göre, evlilikte kız çocuğun görüşünü almak nikâhın bilfiil 
geçerli olması için asli şarttır.” “Klasik Islâm hukukunu” (veya Şeriat'ı) tasvir 
ederken Khadduri “Islâm Hukukunda Evlilik” başlığı altında şunları söyler (s. 
213): “Evlilik teklifi fiiliyatta kadının babasına yapılsa da, akdin bağlayıcı ol- 
ması isteniyorsa kadının rızası şarttır.” Fadel, “Velinin Rolünün Yeniden Yo- 
rumlanması” başlığı altında Maliki öğretiye dair kapsamlı bir inceleme sunar, 
bunun Birleşik Devletler'deki Müslüman evlilikleriyle olan ilişkisini tartışır. 
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dir sürdürdüğünü kabule her nedense yanaşmazlar. Pek çok ki- 
şi, köleliğin İslâm dünyasında yasal varlığının söz konusu olma- 
ması sebebiyle kölelikle ilgili düzenlemelerin Müslüman evlilik 
kurumu ve aile hukukuna dair çağdaş tartışmalarda bir yerinin 
bulunmadığı kanaatindedir. Nitekim hukuki metinler üzerinde- 
ki çağdaş tartışmalar, geçmiş fakihlerin sıkça karşılaştıkları kö- 
le sorunlarına getirdikleri çözümlere pek nadir atıfta bulunur- 
lar. Bütün bunlara rağmen, kavramsal bakımdan kölelik, evliliği 
kuşatan yasal düzenlemelerin merkezinde yer alır. Evliliğin bir 
mülkiyet veya denetim ilişkisi olarak anlaşılması esasen kıyas 
yoluyla köleliğe dayandırılır ve dolayısıyla hanımlarla cariyele- 
rin aynı kategoride değerlendirilmesi kavramsal ilişkiyi de güç- 
lendirir. Her hâlükârda, bu bağlantılar üzerinde fazla durulma- 
ması ve ayrıca köleliğin feshinin olası sonuçlarının etkili biçim- 
de kavranmaması tutarsız veya hatta abes bir duruma yol aça- 
bilir. Örneğin, iki en önemli sahih hadis külliyatından biri olan 
Sahih-i Müslim'in İngilizce mütercimi, cariyeleriyle cinsel ilişki- 
ye giren Müslüman erkeklerle ilgili vakaları da içeren “Nikâh” 
bahsine yazdığı önsözde, “İslâm'da... evlilik-dışı her türlü iliş- 
kinin mutlak haramlığının” açıkça anlaşılacağını iddia eder.*3 
Mütercimin bu iddialı ifadesi bende pek de öyle Batılı veya gay- 
rimüslim camia için uyarlanmış savunmacı bir görüş izlenimi 
uyandırmamaktadır. Kanaatimce bu ifade daha ziyade, cinsiyet 
ve cinsellik üzerine üretilen bütün klasik malzemenin köklü ge- 
lenekle bağını koparınamak için samimi çaba sarf eden Müslü- 
manlarınki de dâhil olmak üzere, bütün günümüz beklentileriy- 
le çatışma halinde olduğunu göstermektedir. 

Aşikâr olsa bile bir kez daha doğrudan söylenmesi zaruri 
olan husus şudur: İnsanlar değer yargılarında bulunurken, sa- 


33 Sahih-i Muslim, çev. Sıddıgi. Alıntı c. 1-2, s. 702'den yapılmıştır; dişi köleler- 
le cinsel ilişkiden bahseden hadis c. 1-2, s. 734-735 ve 743-744'te yer almak- 
tadır. Yine bkz. Hidayatullah “Islamic Conceptions of Sexuality”, s. 263. Bura- 
da o şunları söyler: “Kur'an'a göre, cinsel partnerler arasında birleşmeden haz 
almanın en uygun aracı evliliktir. Gerçekte, evlilik iki insan arasındaki cinsel 
ilişkinin yegâne makul çerçevesidir.” O, Hz. Peygamber'in cariye uygulaması- 
na kısaca atıfta bulunur (s. 290, n. 14). Genel manada kölelik ve özel manada 
cariyelik için 3. Bölüm'e bakınız. 
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dece dini metinlerden ve öğretilerden değil, kendi sosyal, kül- 
türel ve dini geçmişlerinden de etkilenirler. İlk fakihler dahi bu 
kuraldan istisna tutulamazlar; çağdaş Müslüman düşünürler 
gibi neyin doğru neyin yanlış, neyin tabii neyin gayritabii ol- 
duğu hususunda karar verirken onlar da kendi algılarının etki- 
lerinden kurtulamamışlardır. Geçmişin dini metinleriyle meş- 
gul olurken, bu metinleri kaleme alan müelliflerin esas aldıkla- 
rı varsayımların günümüz varsayımlarından farklı olan özellik- 
lerini göz önünde bulundurmak önemlidir. Şimdiki okuyucu- 
yu mazideki muhataptan ayıran mesafenin kullanışlı gösterge- 
lerinden birisi de, cinselliğe dair yazdığı görüşleri günümüz ya- 
zarlarınca sıkça alıntılanan 12. asır âlimi Gazâli'nin “Dini İlim- 
lerin İhyâsı (İhyâ-u Ulümi'd-din)” adlı mümtaz eserinde ortaya 
koyduğu cinsel eylemler hiyerarşisidir. Gazâli, cinsel arzuları- 
nı tatmin etme ihtiyacı duyan fakat hür bir kadınla evlenıne- 
ye güç yetiremeyen bir adama, bir başkasının kadın kölesiyle 
evlenmesini tavsiye eder. Ona göre, bu evlilikten doğacak ço- 
cuklar köle sayılsalar bile mastürbasyondan evladır. Bu iki şe- 
yin hiçbiri zina —evlilik-dışı cinsel ilişki— kadar kötü değildir. 
Gazali bu öğüdü verirken, bir başkasının kölesiyle evlilik sorun 
teşkil etse de, bir erkeğin kendi mülkiyetindeki kadın köleler- 
den cinsel menfaat temin etmesinin caiz olduğu varsayımından 
hareket etmektedir. Kabul veya ret ehliyeti olmayan bir köley- 
le cinsel ilişki, ahlâki açıdan bakıldığında bir zorlama durumu- 
nun bulunmadığı mastürbasyondan veya razı bir kadınla gayri- 
meşru cinsel ilişkiden daha evlâdır. Bugün pek çok Müslüman, 
hiçbir yasal bağı bulunmayanrazı bir cinsel eş dururken bir kö- 
leyle cinsel ilişkiyi basitçe mantıksız bulmaktadır. 

İçinden çıkılınası zor bir mesele olan rıza konusuna 9. Bö- 
lüm'de geri döneceğim, ancak yeri gelmişken bir hususu bura- 
da özellikle vurgulamak istiyorum. Şahsen ben, rıza ve müte- 
kabiliyet ilkelerinin gerçekte İslâm'ın cinsel ahlâk anlayışı ile 
çeliştiği kanaatinde değilim, bununla birlikte klasik Müslüman 
eserlerinde bu değerlerin 21. asrı tatmin edecek tarzda ifade 
edildikleri kanaatini de taşımıyorum. Geçmiş Müslüman âlim- 
lerin eserlerinden öğrenilecek önemli dersler varsa da, bugü- 
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nün Müslümanları ile otorite öğretilerin formüle edildiği geç- 
miş asırların şartları arasında zihinsel bir mesafe söz konusu- 
dur. Klasik fıkıh ve tefsir külliyatının malzemesini oluşturan 
kültürel varsayımlar ile Müslüman aydınları, sıradan insanla- 
rı ve hatta kendini muhafazakâr veya gelenekçi sayanları etki- 
leyen modern fikirler arasındaki uyumsuzluk? dikkate alındı- 
ğında, farklı metinler ışığında hayati konuları ve bağlantıları 
acilen keşfetme ihtiyacının bulunduğu ortadadır. 

Müslüman mirasının cinsellik hakkındaki tartışmalarının bir 
kısmında eleştirilen bir “çağdaş” değer de iffettir. Müslüman- 
lar bu hukuki ve edebi eserlerin baskın erkek merkezli (andro- 
centric) tabiatının ve hatta kadın düşmanı (misogynist) varsa- 
yımlarının farkında olmaksızın, onlardaki aleni cinsellik tartış- 
malarından kendilerine övünme payı çıkarırlar. Müslüman li- 
teratürde erotik muhtevanın bulunması ve ayrıca otorite kay- 
naklarda cinsel hazza müspet gözle bakılması, bu eserlerin ru- 
huna sinen riyakârlık sorununu halletmez; söz konusu metin- 
ler erkeklerin ihtiyaç ve arzularına odaklanmıştır.” Hatta bu 
konuda hassasiyet sahibi müellifler bile geleneğe derinlemesi- 
ne nüfuz etmiş olan bu dinamikleri görmezden gelirler. “Mus- 
lim WakeUp” adındaki websitesinin “Seks ve Ümmet” (Sex 
and Umma) bölümü 2004 yılının başlarında faaliyete sokuldu- 
ğunda, site editörü bu çabasına destek için Müslüman âlimler- 
den makale talep eder.” Siteye gönderilen makalelerden birin- 
de, Ahmed el-Tifaşi tarafından Hz. Peygamber'in kuzeni ve da- 
madı, Sünnilerin dördüncü Şiilerin birinci İmam Ali b. Ebi Ta- 
lib'e atfedilen müstehcen bir şaka anlatılıyordu. El-Tifaşi yaz- 
dığı makalede “kendisinin bizzat şahit olduğu veya meslektaş- 
larından işittiği cinsellik içeren komik hikâyeleri, eğlenceli şi- 
irleri ve çirkin olayları”? anlatıyordu. Ali'ye atfedilen müsteh- 
cen şaka, bugünkü Müslümanların cinsiyet ve cinsellik üzeri- 


34 Bu bağlamda, “uyumsuzluk” (dissonance) teriminin kullanımını Farid Esack 
ile Nisan 2005'te yaptığım tartışmaya borçluyum. 


35 Mohja Kahf, bireysel iletişim, Mart 2004. 
36 Bir tam ifşaat: Kısa makale katkısında bulunan üç yazardan biri bendim. 
37 Kugle, “Enough with the Prudes: Bring On 'Sex and the Umma'”. 
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ne yaptıkları tartışmalarda hassasiyetle üzerinde durdukları if- 
fetin aksine, Ortaçağ Islâm söyleminin “şehevi ve hoş” tabiatını 
sergilemeyi amaçlıyordu. Anılan olaya göre, bir kadın Ali'ye ge- 
lir ve “kızını evlendirdiğini ama boyunun sadece üç fect* uzun- 
luğunda olduğu gerekçesiyle kocasının onu boşadığını” söyler. 
Ali, “Üç feet mi, bu kocasına yeter! —bir kadının en fazla alabile- 
ceği dokuz inchtir!—”** cevabını verir. Doğal olarak, yazı siteye 
konar konmaz okuyuculardan tepki almakta gecikmez. Oku- 
yucuların büyük çoğunluğu, Ali'nin böyle bir sözü ima yollu 
söylemiş olma ihtimali karşısında bile şaşkınlıklarını gizlemez- 
ler. Acaba bu cevaplar Ali'nin, kadını cinsellik metaına indirge- 
yerek onu nesnelleştirmiş olmasından dolayı bir öfkeyi, nefreti, 
hatta en hafifinden bir endişeyi mi dile getiriyordu? Sanmaın; 
okuyucuları asıl şaşırtan şey, Ali'nin, kendisine yakın akraba 
olmayan bir kadına böyle laubali tarzda şaka yapmış olabilece- 
gini ileri süren skandal iddiaydı! Benim vurgum şu ki, cinsellik 
konularıyla meşgul olan Müslümanların mücadele etmesi gere- 
ken şey sadece çağdaş iffetçilik değildir. Klasik metinlerde, cin- 
sellikle alakalı konularda açık sözlü ve nüktedan olma arzusu- 
nu da içeren değerli unsurlar bulunmasına rağmen, asla ihmal 
edilmemesi gereken son derece sıkıntılı unsurlar da mevcuttur. 

Başka bir konuya geçmeden önce, bu eserde hedefimin ne 
olup ne olmadığını anlatmak istiyorum. Ben bir fakih, Kur'an 
âlimi veya ahlâk düşünürü değilim ve burada “kesinlikle” fa- 
kihlik de yapmıyorum. Bu eser esasen bu konudaki mevcut 
tartışmaları analiz etmeyi amaçlıyor olsa da, kendi görüşlerimi 
ifade ederken daha ihtiyatlı davrandığım hususlarda bile dob- 
ra olmaya gayret ettim. Bundaki kastım, cinsellik ahlâkına da- 
ir konularda yapılan tartışmaları salt eleştirinin ötesine taşı- 
mak ve zor problemlerin muhtemel çözümlerine katkıda bu- 


(©) İngiliz uzunluk ölçüsü olan feet bizim ölçü birimimize göre 30.48 cm'ye, 3 fe- 
et ise 1 yard (yarda)'a denk gelir. Buna göre, metinde bahsi geçen kadının boy 
uzunluğu toplamda 91,44 cm'dir, yani 1 metrenin altındadır — ç.n. 

(©) Inch (inç) en küçük Ingiliz ölçü birimi olup bizim hesabımızla 2,54 cm'ye te- 
kabül eder. Buna göre dokuz inç toplamda 22,86 cm. yapar. Burada, erkeğin 
cinsel organının kadın açısından olması gereken azami uzunluğu söz konusu 
edilmektedir — ç.n. 
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lunmaktır. Bu konularda daha derin bir tefekküre imkân tanı- 
mak amacıyla beyan ettiğim görüş ve önerilerim, kapsamlı bir 
dini-hukuki öğreti programı oluşturmak veya burada tartışı- 
lan herhangi bir konuda nihai sözü söylemek çabası olarak gö- 
rülmemelidir; tam aksine, eşitlikçi bir cinsellik ahlâkının oluş- 
turulması adına deneme kabilinden atılmış adımlar olarak ka- 
bul edilmelidir. Hıristiyan cinsel ahlâkı üzerine yazan Sherwin 
Bailey bundan yıllar önce şu hususa dikkat çekmişti: “Düşün- 
meye, sorumlu biçimde hareket etmeye ve yüksek standartla- 
rı muhafaza etmeye gayret gösterenler arasında bile muayyen 
durumlarda neyin doğru neyin yanlış olduğu hususunda görüş 
ayrılıkları vardır.”38 Bütün samimiyetimle dileğim, elinizdeki 
bu kitabın karşılıklı konuşmaya ve verimli tartışmalara bir da- 
vet niteliğinde görülmesidir. 


38 Bailey, Sexual Ethics: A Christian View, s. 8. 
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Evlilik, Para ve Cinsellik 


Koca, her dört gecede bir karısına gitmelidir. Bu en âdil olanıdır, zira 
lazami caiz olan) hanım sayısı dörttür. Bu sebeple kişinin arayı bu Sını- 
ra çıkarması için izin vardır. Kocanın, hanımın iffetini koruma ihtiyacına 
göre, cinsel birleşme sayısını arttırması veya azaltması en uygun olan- 
dır, çünkü onun iffetini korumak kocanın görevidir. Şayet kadının cinsel 
birleşme talebi sabit değilse, bu böyle bir talebin yerine getirilmesi ve 
tatmin edilmesindeki güçlük sebebiyledir. 

- el-Gazâli, Book on the Eiguette of Marriage! 


Birinci birleşmeden sonra ikincisi erkeğin hakkıdır, kadının değil. 
- Reddü'-Muhtar, erken 9. asır Hanefi fıkıh eseri? 


Müslümanlar, İslâm'ın muazzam bir coğrafi, tarihi ve sosyal çe- 
şitlilik yelpazesinde yaşıyorlar ve Müslüman âlimler de İslâmi 
öğretinin can alıcı hususlarında, bazen dikkat çekici biçimde, 
farklı görüşlere sahipler. Bu farklılığa rağmen hepsi de fiiliyat- 


Al-Ghazali (Kitab Adab al-Nikah from Ihya' “Ulum al-Din), çev. Holland, The 
Proper Conduct of Marriage, s. 75. 

2 Ibn'Abidin, Reddü'l-Muhtar,c. 4, s. 379. Metin, bir kocanın hanımına (ve hat- 
ta cariyelerine) olan cinsel sorumluluklarının kesin sınırlan hakkında ilk Ha- 
nefi âlimler arasında geçerli olan farklı görüşlere işaret eder. Fakat bir kocanın 
hanımıyla cinsel ilişkiyi tamamen terk etmeyebileceği görüşünü benimseyen- 
ler bile, koca zifaf yoluyla “hanımının hakkını tükettiği” takdirde, bu konuda- 
ki herhangi bir aksamanın hâkim önüne getirilmeyeceği kanaatindedirler. 
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ta kocanın evlilik sebebiyle karısına mehir ödemekle yükümlü 
bulunduğu, Müslüman kocanın hem karısının hem de evinin 
ihtiyaçlarını tenıinde yegâne sorumlu olduğu ve nihâyet, Müs- 
lüman kadınların yalnızca Müslüman erkeklerle evlenebilece- 
ği konularında aynı görüştedirler. Bu kuralları bütün samimiye- 
tiyle benimseyen Müslümanlar bile her ne hikmetse bunları her 
zaman uygulamazlar. Ortaya konan görüşlerle uygulamalar ara- 
sındaki boşluk Batı ülkelerinde ve özellikle de Birleşik Devlet- 
ler'de belki daha fazladır; nitekim bu bölümde ben de bu konu- 
ya yoğunlaşacağım. Amerikalı Müslümanların mehirle ilgili uy- 
gulamalarına dair elde sağlam veriler yoktur. Bununla birlikte, 
yaşanan olaylar ve diğer deliller ışığında görülür ki mehir, me- 
deni hukuk açısından bir yaptırımı olmamasına ve gerçekte ge- 
nellikle ödenmemesine rağmen pek çok Müslümanın evliliğin- 
de hâlâ rol oynar. Halihazırda Amerikalı Müslüman kadınların 
büyük kısmı topluında geçerli cinsiyetçi (gendered) evlilik hak 
ve ödevlere rağmen, pek çok kadının tarihte yaptığı gibi veya 
halen başka yerlerde yapmakta olduğu gibi, kendi nafakalarına 
ve evlerinin geçimine maddi katkı sağlarlar. “Müslüman kadın- 
ların kâfir erkeklerle evlenme yasağı... Müslüman medeni hu- 
kukunun en katı ve en az tartışılan yasaklarından biri”? olsa da, 
Birleşik Devletler'de Müslüman kadınların gayrimüslim erkek- 
lerle evlenme vakaları Müslüman erkeklerin gayrimüslim ka- 
dınlarla evlenıne sıklığı kadar olmasa da nadiren vuku bulur.* 
Müslüman evliliklerinde ne gibi şartların bulunması gerekti- 
ğini belirleyen zorlayıcı merkezi bir otoritenin veya ulusal ka- 
nun koyucu bir kurumun bulunmaması, Amerikalı Müslüman- 
ların mevcut yasal, sosyal ve kültürel normlarla uyumlu İslâmi 
evlilik kuralları benimsemelerine neden olmuştur. Bu normlar, 
Birleşik Devletler'de yaşayan dünya Müslümanlarının alt grup- 
larında dahi tek tip değildir. Afro-Aınerikan Müslümanlar Bir- 
leşik Devletler'deki en büyük etnik Müslüman grubunu oluştu- 
rur ve onları nüfus bakımından Asyalı, Arap, Afrikalı göçmen- 
ler ve onların çocukları takip eder. Bu büyük gruplara ilaveten 


3 Friedmann, folerance and Coercion in Islam, s. 193. 
4 Böyle birevliliğin ilk elden hikâyesi için bkz. Sharif-Clark, “Marrying a Believer”. 
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sayıca çok az da olsa beyaz ve Latin kökenli mühtediler var- 
dır. Bunların çoğunluğu Sünni, bir kısmı da Şii'dir. Evliliğe da- 
ir uygulamalar ve gözetilen hedefler hem bu toplulukların ken- 
di içinde hem de birbirleri arasında farklılık gösterir, fakat hep- 
si de medeni hukuk ve dini yükümlülükler arasındaki ilişkiyle 
yüzleşmek durumundadır. Hangi dini-hukuki ilkenin dikkate 
alınacağı ve hangisinin yürürlükten kaldırılacağı hususundaki 
tercihler her zaman mantıki veya tutarlı değildir ve bu tercihler 
bazen Müslümanlar ve de içinde yaşadıkları toplum için bek- 
lenmedik sonuçlar yaratabilmektedir. 

Bu bölüm, mehir, nafaka (spousal support), cinsel erişim 
(sexual availability) ve de Müslüman kadınların gayrimüslim 
erkeklerle evlenme yasağı ile alakalıdır. Müslüman düşünürle- 
rin muayyen klasik hükümlere baştan beri gösterilen sadakati 
meşru kılmak adına kullandıkları, sıradan Müslümanların da 
genellikle benimsedikleri tezlerin evlilik hakkındaki yaygın fi- 
kirlerle uyuşmadığını düşünüyorum. Kaldı ki bu düzenlemele- 
rin hiçbiri Amerikalı Müslümanların içinde yaşadıkları ve ev- 
lendikleri geniş ve farklı bağlaını dikkate almamaktadır. Bura- 
da, mevcut standart görüşlerle çelişen hukuki tezler inşa etmek 
gibi bir çaba içinde değilim, bilakis bu görüşleri yeniden üret- 
meye ve savunmaya yarayan yöntemi eleştirmeyi amaçlıyorum. 
Nihayette, mehir, nafaka ve yabancılarla evlenme (intermarri- 
age) üzerinde yeni bir tefekkürün bu kurallardaki ataerkil var- 
sayımları es geçen, marjinal hukuki reformların ufak ayrıntıla- 
rında saplanıp kalmaktan sakınan yeni bir eşitlikçi evlilik yapı- 
sı üzerinde düşünmeyi mümkün kılacağı kanaatindeyim. 


“Ve servetlerinden harcadıkları miktara göre...” 


Insanlık tarihi boyunca evlilikte mal transferi ortak bir uygu- 
lama olmuşsa da, bunu kimin ödediği, ne kadar ödediği, nakit 
veya mal değişimi şeklindeki ödemeleri kimin aldığı hususun- 
da dikkat çekici bir farklılık söz konusudur. Bazen hediyeler 


5 Müfessirler, Nisa süresi 34'te geçen bu ifadeyi genellikle hem mehir hem de na- 
Jaka manasında anlarlar. Aşağıya bakınız. 
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karşılıklıdır; bazen de bu aktarma ya gelinin ailesi tarafından 
damada ya da damat veya ailesi tarafından geline ödenen baş- 
lık parası şeklinde tek yönlüdür. İslâm'dan önce Arabistan yarı- 
madasında evlilik ve başlık parası ödeme uygulamaları, üzerin- 
de yoğun tartışmaların olduğu ve fakat görüş birliğinin az sağ- 
landığı konular arasındadır.$ Çoğunluğa göre bu, doğacak ço- 
cuğun sulbünün gelinin baba veya kardeşlerinden değil de da- 
madın kabilesinden geldiği kabulüne binaen karşılığında ge- 
linin ailesine ödenen bir tazminattır. Müslüman mehrine (ve- 
ya sadak) gelince, bu genellikle İslâm öncesi uygulamanın de- 
ğiştirilmiş şekli olarak görülür ve gelinin ailesi yerine kendisi- 
ne ödenir.” (Çeşitli otoriteler bunu, İslâm'ın kadınlara karşı öz- 
gürleştirici tavrının bir kanıtı sayarlar.8) Fakihler tarafından 
birbirinin yerine de kullanılan mehr ve sadak kavramlarının 
—ikincisi kadının kendisine ödenir— esasen tazminatın farklı bi- 
çimleri olduğuna dair bazı deliller mevcuttur. Bu görüşe göre, 
geline ödenen mehir İslâm'ın icat ettiği yeni bir usul değil, da- 
ha ziyade İslâm'ın “bazı Arap kabile âdetlerini yasaklarken” ba- 
zılarını “titizlikle seçip onayladığı”? uygulamalara bir örnektir. 
Her halükârda, İslâmi kurallar paranın bizzat gelinin kendisine 
verilmesini şart koşsa da bazı durumlarda babaların da bu pa- 
rayı almasına ve kızının çeyizine harcamasına izin verilmiştir. 
Müslümanlar arasında mehir, sıklıkla malların tanzimi konu- 
sunun önemli bir parçası olmuştur.'9 Uygulamada, mehrin ne 


6 Ahmed, Women and Gender in Islam, s. 42-46, ve burada atıfta bulunulan kay- 
naklar. 

7 Khadduri, “Marriage in Islamic Law”, s. 213. 

8  Mashhour, “Islamic Law and Gender Eguality”, s. 564-565. 


9 Ahmed, Women and Gender in Islam, s. 45, Ahmed burada genel bir duruma 
işaret ediyor yoksa özellikle sadakı tartışmıyor. 

10 Kadınların aşikâr yasal mehir hakları, uygulamada, evlilik, boşanma veya dul 
kalmanın akabinde ya kocası ya da kocasının ailesi tarafından veya gelinin ai- 
lesi tarafından alınmak ya da el konmak suretiyle ihlâl edilebilir. Hâkimler, ka- 
dınların mehir talepleri mahkemeye geldiğinde düzenli ve devamlı bir biçimde 
dayatmışlardır. Bir anekdot için bkz. Antoun, “The Islamic Court”, s. 456-457; 
yine bkz. Tucker, In the House of the Lav, s. 53-55. Filistinli kadınların tecrü- 
belerinde mehir uygulamalarına dair değişimler için bkz. Moors, Women, Pro- 
perty, and Islam. İlaveten, yasal olarak talep edilen mehir transferi tek yönlü 
olmakla birlikte, bazı Müslüman toplumları, uygulamada, kaynakları çeyizler 
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kadar önemli olduğu veya olacağı; nakdi mi, ayni mi yoksa ta- 
şınmaz bir mal mı olacağı; peşin mi ödeneceği yoksa ölüm ve- 
ya boşanma vaktine mi erteleneceği; bir kısmının peşin alınıp 
kalanının takside bağlanıp bağlanmayacağı gibi hususlar taraf - 
ların zenginlik derecesiyle bağlantılıydı. Mehrin ertelenen kıs- 
mı muayyen bir miktar olarak belirlendiğinde bu, evlilikte ka- 
dın aleyhine doğabilecek zararların hiç olmazsa bir kısmını te- 
lafi etme anlamı taşıyordu. Meselâ, erkeğin uzun süreli nafa- 
ka ödeme yükümlülüğü bulunmadan boşama haklarını sınırsız 
biçimde elinde tuttuğu uygulamalar olabiliyordu; çoğu durum- 
larda kadının sadece boşanmayı müteakip üç adet döngüsü bo- 
yunca barınma ve geçim / nafaka hakkı vardı." 
Neo-gelenekçilerden ve feministlerden doğru gelen modem 
Müslüman söylemlerin pek çoğuna göre, mehir kadınların eko- 
nomik güvenliği için bir kaynak, kocanın ihtiyaçları karşılama- 
daki irade ve kabiliyeti için de bir göstergedir. Bu retorik, Müs- 
lümanların medeni hukuka göre evlilik yaptığı Birleşik Dev- 
letler'de bile yaygındır. Mehir uygulaması miktar bakımından 
genellikle sembolik olsa da Amerika'daki Müslüman evlilikle- 
rinin büyük bir kısmında hâlâ yaygındır ve bu evlilikleri hâ- 
kim Amerikan toplumunun evliliklerinden farklı kılar. Birleşik 
Devletler'de, evlilikte bir mehir miktarı tespit etmek kolaydır, 
zira dini otoritelere sıklıkla Amerikan hukukunun tanıdığı ev- 
lilikleri onaylama yetkisi tanınır. Ancak, boşanmanın arifesin- 
de mehir ödeme yükümlülüğünün ifası çok nadir rastlanan bir 
durumdur, kısmen bunun sebebi, aynı dini otoritelerin medeni 
boşanmalar hususunda herhangi bir etkilerinin bulunmaması- 
dır. Diğer sebepler arasında, geline verilmesi kararlaştırılan me- 


veya diğer karşılıklı takaslar yoluyla gelinin ailesinden damada aktaran gayri- 
resmi mübadeleler yaparlar. Bkz. Tucker, In the House of the Lav, s. 55-57; Zo- 
meno, Dote y matrimonio en al-Andalus y el norte de Africa; ve Rapoport, Mar- 
riage, Money, and Divorce in Medieval Islamic Society, s. 12-30'da çeyizin işlevi- 
ni “toplumsal cinsiyet-belirlenimli ölüm-öncesi miras” tipi olarak tartışır (gen- 
der-specific pre-mortem inheritance) (s. 30). 

11 Wynn, “Marriage Contracts and Women's Rights in Saudi Arabia”, ve Hoodlar, 
“Circumventing Legal Limitation”, Yine bkz. Mir-Hosseini, Marriage on Tri- 
al. İran ve Fas'ta,mehir ve nafaka sorumluluklarının boşanma görüşmelerinde 
nasıl pazarlık konusu edildiği tartışılıyor. 
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hir miktarının sembolik / cüz'i oluşunu, sözlü ya da yazılı gay- 
riresmi mehir sözleşmelerinin hukuki yaptırımı bulunan an- 
laşma standartlarına sahip olmamasını sayabiliriz. Nihayet bir 
başka sebep ise, Amerikan mahkemelerinin mehir ödeme yü- 
kümlülüklerini ilgilendiren davalarda sergiledikleri değişken 
tutumdur.'? Bütün bunların pratikte yarattığı etkiler, mehrin 
kadınlar için bir güvenlik ağı işlevi gördüğü ve İslâm'ın kadın- 
lara “tanıdığı” cömert hakların somut bir örneği olduğu şeklin- 
deki beyanları yalanlamaktadır. 

Mehirle ilgili söylemlerin pek çoğu, Birleşik Devletler'deki 
Müslüman uygulamalarına hitap etmediği gibi, mehri, kocanın 
meşru cinsel erişimi inhisarında tutmak için hanımına ödedi- 
ği bir bedel kabul eden İslâm hukukunun mantığına da ters- 
tir. (İmam Şafii, mehirden açıkça “ferc ücreti” —semenü'l-bud'a— 
olarak bahseder.!3) Mehrin çok özel bir amacı vardır ve pek 
çok Amerikalı Müslümanın istifade ettiği medeni nikâh ve bo- 
şanma şekilleri ile bağdaşmayan erkek-inisiyatifli boşama gibi 
kurallarla ister istemez ilişkilidir. Kur'an, erkeğin karısına olan 
mali yükümlülüklerine genel hatlarıyla değinir.'* Hadis metin- 
leri, sembolik mehirden (demir yüzük) asgari (bir çeyrek dinar 
veya üç dirhem), ideal (Hz. Peygamber'in hanımlarına ödediği 
veya kızlarının kocalarından aldıkları) ve azami mehre (mikta- 
rı belirtilmeyen) kadar bir dizi mümkün mehir çeşitlerini ele 
alır. Kur'an, mehri erkeğin “kadından aldığı haz” karşılığında 
ödediği ecr (mükâfat, bedel) olarak tanımlarken, hadis metinle - 
ri mehrin rasyonel gerekçeleri hakkında genellikle sessizdirler. 
Bununla birlikte, fakihlerin müstesna mantığında mehir mil- 
kü'n-nikâh karşılığında bir bedel olarak anlaşılmaktaydı. Tabi- 


12 Çaisi, “A Student Note”. 

3 Bkz. el-Shafi'i, Kitabu İhtilaf Malik ve'ş-Şafi'i, el-Umm içinde, c. 7, s. 376: ve 
benzer dil için, el-Şafi'i, el-Umm, K. es-Sadak, “Fi's-sadak bi aynihi, yatlefu 
kable defa'ahu”, c. 5, s. 92; K. en-Nafaka, “ihtilâfu'r-racül ve'l-mer'e fi'l-hul' ”, 
c.5,s. 300; K. es-Sadak, “Sadaku'ş-şey' bi aynihi fe yücedu mu'ayben”, c. 5, s. 
111; ve el-Müzeni, Muhtasaru'l-Müzeni, K. en-Nikah, “Sadak mâ yezidu bi bu- 
dnihi ve yankasu,” el-Umm içinde, c. 9, s. 194. 

14 Bkz. diğer âyetler arasında, Nisa, 4/4, 20, 24-25 ve 34. 


15 Nisa, 4/24. 
62 


atıyla bu, kocanın tek taraflı boşamayla evliliği tek başına sona 
erdirme hakkını elinde tutması, hanımının cinselliği ve doğur- 
ma kapasitesi üzerinde sınırsız hâkimiyeti anlamına geliyordu. 
Boşama ile mehir arasındaki bağlantı tuhaf görünebilir, fakat 
fakihlerin mantığında, koca bu ödemeyi bütün yetki ve kon- 
trolü elinde tutmak için yapıyordu. İşte cinsel ilişkiyi helâl kı- 
lan da bu kontroldür. Kadın, nikâh akdine evlilikten cayma gi- 
bi aksi birtakım özel şartlar ilave edilmediği sürece, hâkimin 
onayı olmaksızın evliliği bozamaz. © Cinsel birleşmenin vuku- 
uyla mehrin tamamının kocanın üzerine bir borç olarak kayde- 
dilmesi ve bu mehrin bazı durumlarda yüklü meblağlara ula- 
şabilmesi dikkate alındığında, kadını evlilikten azat edebilecek 
yegâne kimsenin koca olması bir yere kadar mantıklıdır. Ak- 
si halde, kadın evlenebilir ve cinsel birleşmeyle evliliği tamam- 
layabilir (veya daha ziyade evliliğin cinsel birleşmeyle tamam- 
lanmasına izin verebilir) ve akabinde hak ettiği mehrin tama- 
mını kocasından talep ederek onu boşayabilirdi. Mehirle boşa- 
ma hakları arasındaki bu bağlantı, eski fıkıh geleneğinin, her 
bir unsurun birbiriyle bağlantısını kurma ve kavramsal uyum- 
luluğu sağlama çabasına delâlet eder. Bazı kadın hakları savu- 
nucularının önerdiği üzere, mehre hükmeden kurallar yerine 
boşanmaya hükmeden kuralların yeni bir düzenlemeye tabi tu- 
tulması, evliliğin dinamiklerini önemli ölçüde değiştirecektir. 
Mehir, modern Müslüman otoritelerce yeni mantıki gerekçe- 
leri belirlenip evlilikle ilişkilendirilen mali yükümlülüklerden 
yalnızca bir tanesidir. Çağdaş Müslüman düşüncesi, genellikle, 
erkeğin nafaka veya destek verme şartını kadının ev işlerini ye- 
rine getirmesiyle ilişkilendirir: Koca / baba geçimi temin eder, 
hanım / anne evde durur, evi çekip çevirir ve çocukları büyü- 
tür.” Bu ekmeği kazanan / evi çekip çeviren şeklindeki iş bö- 
lümü, ne kadınların kendi geçimlerine ve / veya evlerinin ve de 
çocuklarının bakımına katkı sağladıkları çoğu Müslüman aile- 


16 O, İkinci Bölüm'de detaylı biçimde tartışılan bu olayda, devredilen boşanma 
yetkisini kullanır. 


17 Ali, “Progressive Muslims and Islamic Jurisprudence”, s. 169, 178, 179; bu re- 
toriğin işlemediği bir örnek için bkz. Mir-Hosseini, Islam and Gender, s. 72. 


63 


deki fiili tecrübeyi yansıtır ne de klasik metinlerle paralellik arz 
eder. Söz konusu metinler, kadınların ev işlerini yapmalarının 
dini bir sorumluluk olduğunu nadiren söyleseler de, kocanın, 
karısının geçimini temin etmesinin onun evin işlerini yapma- 
sından dolayı değil cinsel tatmin sağlamasından dolayı olduğu- 
nu genellikle vurgularlar. 


Cinsel ilişki (sex) 


İnsaflı Müslümanlar ve gayrimüslimler, İslâm dininin insan 
cinselliğine olumlu bakan bir din olduğu hususunda görüş bir- 
liği içindedirler. '8 İslâm karşıtı Ortaçağ Hıristiyan söylemlerine 
bakıldığında, İslâm'ın hazcılığı Hıristiyanlığın püritenizmin- 
den daha barbardır; bununla birlikte pek çok modem yorum- 
cu İslâm'ın dünyayı olumlayan tavrını Hıristiyanlığın sözde 
zühdçü ve dünyayı reddeden duruşundan daha gerçekçi bu- 
lur."9 Bu mukayese, abartılı biçimde basite indirgenmiş Hıristi- 
yanlık anlayışına dayanır, fakat İslâm'la ilgili iddiaların Müslü- 
man geleneğinde bir temeli vardır. Temel İslâmi kaynaklar, ev- 
liliği ve onun bir parçası olan cinselliği insan hayatının tabii ve 
hoş bir yanı olarak takdim ederler. Hz. Muhammed'in bekârlı- 
ğı reddettiği (“İslâm'da ruhbanlık yoktur”), özellikle evliliği 
kendi sünnetinin veya mutlak uygulamasının bir parçası olarak 
vaz ettiği rivayet edilir. Hz. Peygamber'in hayatını anlatan en 
eski siyer kitapları, onun sağlıklı fıtratının bir göstergesi olarak 
erkekliğinden övgüyle bahsederler. 

Hem klasik hem de çağdaş müellifler, farklı vurgu tonlarıy- 
la, kadının cinsel ihtiyaç ve arzularının olduğunu kabul eder- 


18 Bkz. Moghissi, Feminism and Islamic Fundamentalism, s. 21-22; Kugle, “Sexua- 
lity, Diversity, and Ethics”, s. 192-193. 

19 Schmidtke, “Homoeroticism and Homosexuality in Islam”, s. 261 (“Yahudi- 
Hristiyan geleneğine” dair bir genellemede bulunsa da). Yahudilik ve Hıristi- 
yanlık arasında benzer bir ayrımı ortayakoyma çabalarına dair bkz. Boyarin, A 
Radical Jew. 

20 “Lâruhbâniyete fi'l-islam”. Bu hadis meşhur olmakla birlikte, açıkçası bir ku- 
ral veya standart değildir (non-canonical). Bkz. Maghen, Virtues of the Flesh, s. 
5.n.lil. 


ler.2! Klasik metinler kadının cinsel bakımdan tatmin edilmesi- 
nin önemine dikkat çekerler. Kadının kocasının cinsel arzula- 
rını tatmin etme sorumluluğunu vurgulamanın yanında kadı- 
nın cinsel doyumsuzluğunun (toplumsal fitne sebebi) yol aça- 
cağı muhtemel sorunlar üzerine de odaklanırlar. Seçici bir şe- 
kilde bu külliyattan sıklıkla alıntı yapan çağdaş araştırmacılar, 
her nedense bu konulara pek nadir temas ederler.? Bilakis on- 
lar, kadınların evlilikteki cinsel haklarına yoğunlaşırlar, ancak 
bunu yaparken, cinselliği üremeden ayrı tutmak ve kadın or- 
gazmının ehemmiyetini vurgulamak suretiyle kadın hazzının 
önemini ispatlama gayreti içinde olurlar. 

Kur'an ve hadislerdeki muayyen ifadeler, cinsel birleşme es- 
nasında kadının haz almasının, tatmin olmasının önemine işa- 
ret ederler. Eserleri sıklıkla okunan Gazâli'nin de müracaat et- 
tiği bu kaynaklar, erkeklerin hanımlarının cinsel tecrübelerini 
zevkli kılmakla yükümlü olduklarını söylerler. Gazâli, cinsel 
ilişkiye dair tartışmalarını kocanın hanımını memnun etme yü- 
kümlülüğü çerçevesinde yapar; bu, hanının hakkı olmaktan zi- 
yade kocanın görevi ile alakalı bir meseledir.2* Bu görevin, mah- 
rem olduğu kadar toplumsal boyutları da vardır: Erkek, kısmen 
de olsa hanımının toplumsal huzuru bozmasını önlemek için 
onu memnun etmekle sorumludur. Kadınların genellikle da- 


21 Çağdaş bir örnek için bkz. Abdul-Rauf, Marriage in Islam, s. 49-53. Abdul-Ra- 
uf, Gazali'nin kullandığı Kur'an âyetlerinin ve hadis rivâyetlerinin bazılarını 
aşağıda naklediyor. 

22 Al-Sheha, Woman in the Shade of Islam, s. 49'da hanımların cinsel hakları için 
bu aklı gerekçeye dikkat çekiyor: “İslâm hukukuna göre, koca, eşinin cinsel 
haklarını gözetmek, eşinin utanç verici fiillerde bulunmasını —Allah korusun— 
önlemek için cinsel tatminini sağlamakla yükümlü ve sorumludur.” 

23 Gazâli, M.S. 1111'de vefat etti. Gazâli hakkındaki yeni bir tartışma için bkz. 
Moosa, Al-Ghazali and the Poetics of lmagination. Moosa şunu yazar (s. 12): 
“Gazâli'nin ayak izlerini takipten Müslüman geleneğine gına gelmiştir”. 
Gazâli'nin Ihya'da cinsellik konularını tartışması, bugün klasik gelenekte cin- 
selliği tartışan âlimlerin ana kaynaklarından birisidir. Mesela bkz. Hidayatul- 
lah, “Islamic Conceptions of Sexuality”, s. 264-269, 273. 14. asır fakihi Ibnü'l- 
Hâc da benzer hassasiyetleri ifade eder; bkz. Lutfi, “Manners and Customs of 
Fourteenth-Century Cairene Women”, s. 107-108. 

24 Şüphesiz, evlilikte kocanın sorumlulukları hanımın da sorumluluklarıdır, an- 
cak kocaya bu konuda fail (actor) olarak hitap edilmesi dikkat çekicidir. 
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ha yavaş uyarıldıkları ve orgazm oldukları dikkate alındığında, 
hem cinsel ilişki öncesi oynaşmanın hem de uzunca bir uyarma 
süresinin bulunması şarttır; zira birincisi dühulün / penetras- 
yonun kolay gerçekleşmesini, ikincisi ise kadının zevkin doru- 
ğuna ulaşmasını sağlar. Gazâli'ye göre, ön sevişme Kur'an'ın bir 
emridir: “Kendiniz için de önceden hazırlık yapın.”? Bu bağ- 
lamda Gazâli, Hz. Peygamber'e nispet edilen, erkeklerin hanım- 
larının üzerine bir vahşi hayvan gibi çullanmamalarını, bilakis 
cinsel birleşmeyi haber veren “bir elçi” göndermelerini öğütle- 
yen bir rivayeti de dayanak olarak kullanır. Hz. Peygamber'e “el- 
çi” ile ne kastettiği sorulduğunda, bunun öpme ve okşamalar- 
dan ibaret olduğunu söylediği nakledilir. 

Gazâli, kocanın duhulü kolaylaştıracak şekilde karısını şeh- 
vete getirme ve orgazma ulaştığından emin olma sorumluluğu- 
nun bulunduğu hususunda ısrarcıdır. Kadının, “kocası arzu et- 
tiği sonuca ulaştıktan” sonra cinsel hazza ulaşması muhtemel- 
dir; bununla birlikte, “kocanın erken boşalma” hallerinde “bir- 
birinden soğuma” olabilir; çünkü birlikte orgazma ulaşmak ka- 
dın için daha hoştur.” Bu, Gazâli'nin ön sevişme için ileri sür- 
düğü bir akli gerekçedir; şayet kadın duhul öncesinde orgaz- 
ma yeterince yaklaşmışsa, cinsel hazzın doruğuna birlikte ulaş- 
ma şansı daha yüksektir. Gazâli, kadının tatmin edilemeyişinin 
çiftler arasındaki mahrem ilişkiyi zedeleyebileceği hususunda 
ısrarcıdır. Yine, böyle bir şeyin olmasını önleme sorumluluğu 
kocaya aittir: “Koca, sadece kendini tatminle uğraşmamalıdır, 
zira kadın genellikle utangaç olan taraftır.”?9 

Gazâli'nin kadın orgazmını açıkça tartışması, ilk Müslüman- 
ların en iyi bildikleri doğum kontrol yöntemi olan azlin (dışa- 
rı boşalma / coitus interruptus) mahzurlarından birini öne çıka- 
rır: Erkek, gebeliği önlemek için boşalmadan önce geri çekil- 
melidir, fakat “dışarı boşalma (azil) kadının zevkini azaltabilir.” 
Sa'diyya Shaikh'in işaret ettiği üzere, “cinsel ilişkiden tam zevk 


25 Al-Ghazali, çev. Holland, The Proper Conduct of Marriage, s. 74. Söz konusu 
âyet Bakara, 2/223'tür, Abdullah Yusuf Ali tercümesi. Bu âyetin diğer hüküm- 
leri için 7. Bölüm'e bakınız. 


26 Al-Ghazali, çev. Holland, The Proper Conduct of Marriage, 5. 75. 
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almak” kadının hakkıdır, aynı şekilde “arzu ederse hamile kal- 
mak” da hakkıdır. Shaikh'e göre bu öğreti, “İslâm'da karşılık- 
lı cinsel hazza verilen önemi gösterdiği kadar evli çiftlerin aile 
planlaması hususunda ortak karar alma yetkisine sahip olduk- 
larını da ifade eder.”27 Üreme amaçlı olmayan cinsel birleşme 
tamamen caizdir: Birkaç istisna dışında Müslüman âlimler ko- 
runma tedbirlerine onay vermişler, hamile ve emziren kadın- 
larla cinsel ilişkiyi uygun görmüşlerdir. Onlar, hamileliğin cin- 
sel ilişkinin imkânsız, ihtimal dışı veya arzu edilmeyen bir so- 
nucu olduğu hallerde bile cinsel hazzın kıymetli bir amaç ol- 
duğunu göstermek istemişlerdir. Nitekim Shaikh şu kapsamlı 
iddiasında genel itibariyle haklıdır: “İslâm'ın evlilik anlayışın- 
da kişi, çocuk sahibi olma tercihinden bağımsız olarak evlilik- 
te cinsel haz alma hakkına sahiptir.”28 Ne var ki bu hakka sa- 
hip “ferd”in cinsiyetinden bahsedilmemesi, klasik düşünürle- 
rin karı koca arasındaki cinselliği tartıştıkları bağlaıı görmez- 
likten gelmektedir. Hanbeliler, Malikiler ve Hanefiler kocanın 
azl yapabilmesi için hanının iznini gerekli görürken, Şafiilerin 
çoğunluğu bu konuda ihtilaf halindedirler; onların anlaşmaz- 
lığının arkasındaki sebepler konu hakkında bizleri aydınlatıcı 
özelliktedir.2? Kadın, herhangi muayyen bir vakitte cinsel ilişki 
talep etme hakkına sahip olmadığından (bu, değişik fıkıh mez- 
heplerinin üzerinde genellikle görüş birliği ettikleri bir husus- 
tur), kocası istediği takdirde onu hamile kalmaktan veya cin- 
sel ilişkiyi tamamen terk etmek suretiyle cinsel hazzı tatmak- 
tan mahrum edebilir şeklinde bir akli gerekçe mevcuttur. Bu 
sebeple, kadının orgazm olma veya hamile kalma hususunda 
kendi başına karar verme salahiyetine sahip olmadığından, azl 
konusundaki rızasının da bir önemi yoktu. Bir azınlık görüşü 
olan bu öğreti, kadının cinsel haz almasının “İslâmi hak” oldu- 
ğu şeklindeki basit görüşü karmaşık hale getirir. 
27 Shaikh, “Family Planning, Contraception, and Abortion in Islam”, s. 115. 
28 Shaikh, “Family Planning, Contraception, and Abortion in Islam”, s. 114; yine 
bkz. al-Hibri, “An Introduction”, s. 57-58. 
29 Shaikh, kadınınrızasının gerekli olmadığı şeklindeki Şafii görüşüne atıfta bulun- 
maz. Bkz. Musallam, Sex and Society in Islam, s. 31; Bowen, “Muslim Juridical 
Opinions”, s. 325, 327-328. Ayrıca bkz. Keller, Reliance of the Traveller, s. 526. 
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Müslümanların kadın cinselliğinin olumlu yönlerini kabul 
etmeleri, buna farklı şekillerde meydan okuyan iki görüşle ta- 
rihte hep yan yana bulunmuştur. İlk olarak, klasik Müslüman 
geleneğinin muayyen unsurları, kadının cinselliğini toplum 
üzerinde yıkıcı ve huzursuzluk çıkarma ihtimali bulunan teh- 
likeli bir güç olarak görür.” Tarihçiler, baştan çıkarma ve ka- 
dın cinselliği hakkındaki endişelerin kadının kamusal alanlar- 
daki görünürlüğünü kısıtlama hususunda nasıl bir ısrarcılığa 
(gerçekte bu asla tam olarak başarılamamıştır) evrildiğini gös- 
termişlerdir.3! Müslümanların fitne —karmaşa ve düzensizlik— 
endişeleri, genellikle hem kadınların kontrolsüz arzularının 
hem de onların erkeklerde uyandırdığı bastırılması güç şehve- 
tin neden olduğu cinsel dürtülere yoğunlaşmıştır. İkinci ola- 
rak, Müslüman âlimler, kadınların cinsel bakımdan doyumsuz 
ve dolayısıyla toplumsal huzursuzluk yaratmaya teşne olduk- 
ları şeklindeki bu görüşle çelişki arz edecek biçimde, özellikle 
evlilik bağlamında erkeğin cinsel ihtiyaçlarının tatmininin öne- 
mini vurgulamışlardır. Kocalarının cinsel ilişki tekliflerini red- 
deden kadınların karşılaşacağı vahim sonuçları tasvir eden bir- 
kaç hadisi bilhassa nakletmek suretiyle erkeğin cinsel ihtiyaç- 
larına ve kadınların onları tatmin etme sorumluluğuna yapılan 
ısrarlı vurgu, Müslümanların bugün kendi aralarındaki, kadı- 
nın da cinsel ihtiyaç sahibi bir varlık olduğunu kabul eden cin- 
sellik tartışmalarıyla atbaşı gider. 

Cinsel ilişki esnasında kadınların cinsel doyuma ulaşması- 
nın önemi âlimlerce kabul edilmiş olmasına rağmen, Müslü- 
man fıkıh ve tefsir külliyatının büyük çoğunluğu, cinsel ba- 


30 Bu hususlar, Fatna Sabbah'ın Woman in the Muslim Unconscious adlı eserinden 
Geraldine Brooks'ın gazeteci üslubu ile kaleme aldığı Nine Parts of Desire: The 
Hidden World of Islamic Women isimli eserine kadar bir dizi eserde ele alınmış- 
tır. Sabbah'ın metni, kendi yorumlarıyla kaynak metinler iç içe girdiğinden ba- 
zı hususlarda problemlidir. Bununla birlikte, bu eser bir çığır açmıştır ve İslâm 
geleneği için hâlâ önemli bir ilham kaynağıdır. Fatıma Mernissi'nin eseri de ay- 
nı konulara temas eder; özellikle toplanmış makaleler için bkz. Women's Rebel- 
lion and Islamic Memory. Malti-Douglas'ın Woman's Body, Woman's Word adlı 
eseri, Ortaçağ Arap-Müslüman edebi metinlerinde bu konuların izlerini sürer. 

31 Bkz. mesela, Ahmed, Women and Gender in Islam, s. 27 ve Lutfi, “Manners and 
Customs of Fourteenth-Century Cairene Women”, özellikle, s. 117-118. 
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kımdan kocaların hanımları için değil, hanımların kocaları için 
hazır olmaları gerektiğini ifade eder. Kaynaklardaki bu tarafgir 
tutum, erkek ve kadının cinsel haklarını eşit biçimde tartışma- 
ya teşebbüs eden çağdaş tartışmalarda bile aşikârdır. Bu durum, 
evlilikteki cinsel hayatı tamamen karşılıklı bir çaba olarak ye- 
niden tanımlayanlara düşen görevin ne kadar büyük olduğuna 
da işaret eder. Suudlu muhafazakâr müftü İbn Cibrin'in? ver- 
diği bir fetva, muhafazakâr Müslüman söylemlerinde bile kar- 
şılıklılık ve mütekabiliyet kavramlarının ne derece önemli yer 
tuttuğunun tipik bir örneğidir. Aynı şekilde, onun erkek-kadın 
cinselliği konusundaki bu aşırı cinsiyetçi tutumu Batılı bağlam- 
larda üretilenler de dâhil olmak üzere çoğu çağdaş Müslüman 
söylemlerin önemli bir kısmını temsil eder. 

ibn Cibrin'in “Eşlerden Birinin Diğerinin Yasal Haklarını Red- 
dine Dair Hüküm” başlıklı fetvası, “Eşlerden birinin, ortada ge- 
çerli bir mazeret olmadan diğerinin tabii haklarını uzun süre 
inkârı caiz midir?” sorusuna cevap verir. Müftünün cevabı, ev- 
lilikte kadınların cinsel haklarını kuşatan ahlâki tembihler ile 
mehirden boşanmaya kadar uzanan, evlilikteki cinsiyet-ayrım- 
cı talepler yapısının bir parçası olarak cinsel ilişkiye hükmeden 
hukuki mantık arasındaki gerilimi yansıtır. “Eşlerden birinin di- 
gerinin tabii haklarını inkârı” sorusunu soran kişi bunu cinsi- 
yet ayrımı gözetmeden sormuşsa da, evlilikteki cinsellik hayatı 
cinsiyet ayrımından hâli bir mesele değildir. ibn Cibrin, soruyu 
soran kişinin eşitlik önermesini onaylayarak “cinsel ilişkilerin” 
hem kocanın hem de kadının ihtiyaçlarından olduğu beyanıyla 
sözlerine başlar, alelacele erkekleri ve kadınları birlikte tartışır ve 
fakat ardından cinsler arasında ayrıma gider. Kadınların arzula- 
rının kontrol edilemez olduğu görüşünü atlayarak genellikle er- 
keklerin cinsel ilişkiye kadınlardan “daha iştiyaklı” olduğu gö- 
rüşünü benimser. Söz konusu fetva, evlilik kurumunda önce er- 
keklerin sonra kadınların cinsel taleplerini zikredip ardından ev- 
lilikte cinsel ilişkiye dair evrensel ifadelerin nakliyle son bulur. 


32 Ibn Cibrin, Abou El Fadl'ın Speaking in God's Name isimli eserinde ele aldığı 
Suud fetva kurumu ile birlikte çalışan müftülerden bir tanesidir. 


33 Ibn Baz vediğerleri, Fetâva İslâmiyye, c. 5, s. 391. 
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Kadın sınırlı ve şartlı cinsel haklara sahipken, aksine koca 
“dilediği anda” onunla ilişkiye girme gibi sınırsız bir hakka sa- 
hiptir. Erkeğin kadına zarar vermemesi veya onun dini veci- 
belerini yerine getirmesine engel olmaması uyarısına rağmen, 
İbn Cibrin açıkça şunu söylemekte bir beis görmez: “...koca- 
sı onu ne zaman arzularsa, kadının cinsel ilişkiyi kabullenmesi 
bir zorunluluktur.” (Burada kadının cinsel ilişkinin pasif tara- 
fı oluşuna dikkat çekmek istiyorum: Kadın, kocasıyla aktif bir 
biçimde cinsel ilişkiye girmekten ziyade, onun kendisiyle “cin- 
sel ilişkide bulunma talebine (her seferinde) izin vermek” du- 
rumundadır.) İbn Cibrin bunu, doğru bir analizle, Müslüman 
fıkıh geleneğinin hâkim, hemen hemen ortak bir görüşü olarak 
niteler. İbn Cibrin, tıpkı çağdaş Müslüman yazarların nadiren 
de olsa alıntıladıkları “kocası her arzuladığında karısının onu 
tatmin etmesi bir kadın sorumluluğudur” şeklindeki Gaza- 
li görüşünde olduğu gibi, kadının da “cinsel ihtiyaçlarının kar- 
şılanma hakkına sahip olduğunu” söyler. Bununla birlikte, ka- 
dın “ne zaman arzularsa” kocasının onu tatmin etme gibi bir 
sorumluluğu yoktur; daha ziyade koca “şayet muktedirse, yı- 
lın her üçte birinde (en az) bir sefer olmak üzere karısıyla cin- 
sel ilişkiye girmelidir.” 

Hanımların cinsel sorumluluklarından bahseden bir kısım 
hadisler bunun kocanın hakkı olduğu hususunda bir delil işle- 
vi görürler. İbn Cibrin söz konusu fetvasında bu hadisleri zik- 
retmese de, bunlar kendisinin de mensubu olduğu Suudi Fet- 
va Kurulu'nca neşredilen başka fetvalarda ve diğer düşünür- 
lerin yazılarında yer alır. Ebu Hüreyre, Sahih-i Buhari ve Sa- 
hih-i Müslim'deki anlamca birbirine yakın beş hadisin ravisidir. 
Müslim, “Kocasının yatağını terk etmesi kadına caiz değildir” 
başlıklı bölümde, kocanın memnuniyetsizliğini ilahi hoşnut- 
suzlukla da ilişkilendiren üç hadis nakleder. 


34 Kadınların cinsel hakları konusunda /hya'dan alıntı yapanlar, nedense bir baş- 
ka pasajda onu görmezden gelirler; Gazali, kadın sünneti uygulamasını öv- 
mektedir; bkz. Berkey, “Circumcision Circumscribed”, 5. 32. 

35 Parantez içindeki “en azından” (at least) ifadesi mütercimin ilavesi olarak gö- 
rünmektedir. 
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Bir kadın, geceyi kocasının yatağından uzakta geçirirse, me- 
lekler sabaha kadar ona lanet ederler.?” 


Hayatım elinde olan Allah'a yemin olsun ki, bir kadın, kocası 
onu yatağına çağırdığında çağrıya uymazsa, kocası ondan razı 
olana kadar semada Olan (Allah) ondan razı olmaz. 


Erkek karısını (cinsel birleşme için) yatağına davet eder de ka- 
dın bundan imtina eder ve kocası da kızgın bir vaziyette gece- 
lerse, melekler sabaha kadar o kadına lanet ederler.” 


Buhari'deki iki hadis Hz. Peygamber'e benzer ifadeler atfe- 
derler: 


Erkek, cinsel birleşme için karısını yatağa davet eder ve karısı 
da ona gelmekten imtina ederse, melekler sabaha kadar o ka- 
dına lanet ederler. 


Kadın, kocasının yatağını terk etmiş vaziyette gecelerse (onun- 
la cinsel ilişkiye girmezse), yatağa (kocasına) dönünceye ka- 
dar melekler ona lanet ederler.? 


Bu Peygamber hadislerindeki ayrıntılar çeşitlilik arz eder. 


Beş hadisin üçünde koca karısını yatağa davet eder; diğer iki 
hadiste bir davet söz konusu değildir, sadece kadın uzaktadır. 
Bütün rivayetlerin sadece bir tanesinde, melekler sabaha kadar 
veya kocasının yatağına dönene kadar kadına lanet etmektedir- 
ler. Geriye kalan sonuncu hadiste ise, Allah doğrudan “|koca- 
sıl karısından razı olana kadar, ondan razı olmaz.” Rivayetler- 
deki bu farklılıklar şu merkezi noktayı etkilemez: Kadınların 
kocalarına olan cinsel vazifelerinin aynı zamanda ilahi bir ta- 
rafı mevcuttur; Allah'ın rızası ile kocanın rızası arasında da bir 
ilişki vardır. 


36 


37 


38 


Sahih-i Muslim, K. en-Nikâh, “Kadının, kocasının yatağını terk etmesi caiz de- 
ğildir”, Siddigi (çev.), v. 1-2, s. 732. Hadisin bir değişik rivayetinin son kısmı, 
“sabaha kadar” yerine, “karısı gelinceye kadar” şeklindedir. 

Sahih-i Muslim. K. en-Nikâh, “Kadının, kocasının yatağını terk etmesi caiz de- 
ğildir”, Siddigi (çev.), c. 1-2, s. 732. 

Sahih-i Buhâri, K. en-Nikâh, “Kadın, kocasının yatağını terketmiş vaziyette ge- 
celerse”, Khan (çev.),c. 7, s. 93. 
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Melekler tarafından lanetlenme veya ilahi hoşnutsuzluğa 
maruz kalma şeklindeki soyut ve fakat ürkütücü durumun ha- 
ricinde, kadının kocasının cinsel ilişki talebini reddetmesinin 
hukuki gelenekte pratik sonuçları da vardır. Fakihlerin pek ço- 
ğu, kocanın mali desteğini kadının kocasının cinsel talepleri- 
ni yerine getirmesinin bir bedeli olarak görmüş ve dolayısıyla 
cinsel talebin reddinin mali desteğin durdurulması için bir ge- 
rekçe oluşturduğuna kanaat getirmişlerdir. Bu konudaki hâ- 
kim Hanefi görüşü dikkat çekici biçimde farklıdır, kadın ko- 
casının cinsel ilişki talebini reddetse bile evde kalmaya devam 
ettiği sürece kocası onun geçimini temin etmeye devam etme- 
lidir.99 1987'de Hintli bir yazar, üstü örtülü bir dille, hanımın 
cinsel ilişki talebini reddetmesi durumunda, “Bundan kadının, 
kocasının gücü altında olduğu ve kocanın biraz baskı uygula- 
yarak karısıyla cinsel ilişkiye girebileceği anlaşılmaktadır” gö- 
rüşünü ileri sürer. İlk fakihler, kocanın karısını kuvvet kulla- 
narak cinsel ilişkiye zorlamasını (marital rape) bir çelişki kabul 
etmişlerdir; tecavüz (rape), bir şeye zorla sahip olmak (iğtisab) 
ise, mülkle alakalı bir suçtur ve tanımı gereği, koca tarafından 
işlenmesi mümkün değildir. Halbuki koca, nikâh akdi vasıta- 
sıyla karısının cinsel kapasitesi üzerinde meşru (ancak devredi- 
lemeyen) özel tasarruf yetkisine sahiptir ve karşılığında da me- 
hir ödemekle yükümlüdür. Kocaların güç kullanarak, eşleriyle 
cinsel ilişkide bulunma hakkına sahip olduğu ve eşlerin bunu 
reddetmek için meşru gerekçelerinin bulunmadığı şeklindeki 
Hanefi görüşü bu mezhebin dışında yaygın bir kabul görme- 
miştir. Bu görüşü benimseyen Hanefi âlimlerinin kahir ekseri- 
yeti bile, eşler arasında zorlama cinsel birleşme ile normal cin- 
sel ilişki ayrımını kabul etmişlerdir; bununla birlikte her ikisi 
de aynı derecede mubahtı, ancak zorla yapılan cinsel birleşme 
gayri ahlâki olabilirdi? 

39 Bkz. Ali, “Money, Sex, and Power”, özellikle 2. Bölüm. 
40 Fatawa-I-Kazee Khan,c. 1, s. 270 (1588, #688). 


41 Wani, Maintenance Rights of Muslim Women, s. 24. 


42 Bkz. Ali, “Money, Sex, and Power”, 2. Bölüm. Evlilik dâhilinde cinsel ilişkiye 
rıza göstermek, Müslüman görüşlerin ayıklanmasında mukayeseli örneklerin 
özellikle faydalı olduğu bir alandır. Ortaçağ Katolik kilise hukukuna dair bkz. 
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Kocasının cinsel ilişki talebini reddettiği takdirde kadının 
maruz kalabileceği aşikâr cezaların tersine, erkeğin hanımını 
tatmin etme sorumluluğu bulunmasına rağmen cinsel bakım- 
dan tatmin edilmemiş kadının bu kaybını telafi amaçlı çözüm- 
ler azdır. Ön sevişmeyi teşvik eden yukarıda zikrettiğimiz kay- 
nakların dışındaki mevcut kaynaklar, itaat etmeyen kadınla- 
ra lanet okuyan Ebu Hüreyre hadisleri kadar dikkat çekmez- 
ler. Bir olayda Hz. Peygamber'in, gündüzlerini oruçla, gecele- 
rini ibadetle geçirip bununla övünen birine yeme, içme ve cin- 
sel ilişki gibi normal insani ihtiyaçlarını karşılamada kendisi- 
nin örneğini takip etmesini ve ibadetlerinde mutedil olmasını 
tembihlediği rivayet edilir. İlginç bir biçimde, bu hadiste kulla- 
nılan kavramlar kadını neredeyse kocasının bedeninin ilave bir 
uzvu gibi algılar: “Bedeninin senin üzerinde hakkı var; gözleri- 
nin senin üzerinde hakkı var ve karının da senin üzerinde hak- 
kı var.” Bu hadis önemlidir; zira Gazâli ve diğerlerinin de tar- 
tıştığı muayyen bir fiilde kadının tatmini meselesinin ötesine, 
daha kapsamlı bir konuya yani kadınların cinsel birleşmedeki 
hakları konusuna temas etmektedir. 

Kadının kocası üzerindeki cinsel taleplerinin sınırı ne olabi- 
lir? Lafızcı Zahirilerin dışında bütün fıkıh mezhepleri, iktidar- 
sızlık —yani, evliliği tamamlayacak olan cinsel ilişkide (zifaf ge- 
cesi ilişkisi — ç.n.| başarısız olma— durumunda evliliğin sonlan- 
dırılabileceği görüşünü benimsemişlerdir. Bu konuda herhan- 
gi bir Kur'an âyeti veya Peygamber hadisi bulunmadığından, fa- 
kihler ikinci halife Hz. Ömer'den gelen bir hükmü esas almış- 
lardır. (Ebu Hanife ve öğrencisi Muhammed eş-Şeybâni gibi) 
bazılarının yaptığı bu tercih, Hz. Ömer'in başka durumlarda- 
ki teamüllerini dikkate almazken burada fıkhi takdir yetkisinin 


Brundage, “Implied Consent to intercourse”. Evlilik içi tecavüz (marital rape) 
gerçekte son zamanlarda zuhur eden bir yasal suçtur; kocanın “tecavüzle suç- 
lanmaksızın karısı ile zorla cinsel ilişkide bulunabileceği” hükmü 1991'e ka- 
dar İngiltere'de bir mahkeme kararıydı. Bkz. Doggett, Marriage, Wife Beating, 
and the Law in Victorian England, s. 46. 


43 Sahih-i Buhari, K. en-Nikâh, “Hanımının senin üzerinde hakkı vardır”, Khan 
(çev.),c. 7, s. 97, benzer bir anekdot için bkz. Al-Sheha, Woman in the Shade of 
Islam, s. 49-50. 
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nasıl kullanıldığını gösterir.5* Konu üzerindeki yaklaşık tam 
görüş birliği, gerçekte cinsel ilişkinin evliliğin hayati bir unsu- 
ru olduğuna inanan güçlü bir düşünce akımının varlığına işaret 
eder. Bununla birlikte, kadının cinsel birleşmeyle tamama er- 
memiş bir evlilikte kocasının iktidarsız olduğu iddiasını mah- 
kemeye taşıma hakkı bulunmakla birlikte, fakihlerin büyük ço- 
gunluğu, evlilik akdi bir kez cinsel ilişkiyle tamam olduğunda 
bu hakkın iptal olduğunu ileri sürmüşlerdir. Geç dönem Ha- 
nefi eserlerinden olan Reddü'-Muhtaı'da nakledilen bir görüş, 
bu anlayışı bilhassa hiçbir tereddüde mahal bırakmayacak tarz- 
da sunar: “Birinciden sonraki cinsel birleşme hakkı kocanındır, 
kadının değil.” En iyimser şekilde, İbn Cibrin'in fetvasında ol- 
duğu gibi, kadın, her dört ayda bir kez olmak üzere cinsel bir- 
leşme talebinde bulunabilir, tabiatıyla bu, kocasının muktedir 
olduğu varsayımında geçerlidir.“ 

Genel olarak cinsel birleşme, fıkıh metinlerine göre, kocanın 
hanımını tatmin etmek suretiyle onun iffetini korumadaki ah- 
lâki önemi ne olursa olsun erkeğin hakkı, kadının ise görevi- 
dir. Nihayette pratik açıdan uygulanamaz olsa da, kadınmn cin- 
sel haklarıyla —veya özellikle kocanın yükümlülükleriyle— ilgili 
olarak sıkça tekrarlanan bazı ulema görüşleri çözümü imkân- 
sız bir gerilime işaret eder. Klasik fakihlerce belirlenen ayrın- 
tılı ve fakat cinsiyetçi haklar ve ödevler çerçevesini terk etme- 
den çiftlerin eşit cinsel haklara sahip olduğunu ortaya koyma 
çabası içindeki bütün çağdaş girişimler başarısızlığa mahküm- 
dur; zira söz konusu model kes yapıştır türünden iyileştirmele- 
ri kabul etmez. Fıkhi gelenek, evliliği esasen mehrin karşılığın- 
da meşru cinsel ilişkiye erişim ve mali desteğin karşılığında sü- 
rekli cinsel hazır oluşluluk olarak kabul eder. Bu klasik öğre- 
tiler günümüz Müslüman söylemlerinin bilgi alt yapısını oluş- 
turduğu sürece, cinsel haklarda mütekabiliyet bir ihtiyaç değil 
yalnızca bir ülkü olabilir. 

44 Bkz. Ali, “Money, Sex, and Power”, 2. Bölüm. 
45 Ibn Teymiye'nin, kocası kendisiyle cinsel ilişkiye girmeyen bir kadının kesin- 
likle boşanma hakkına sahip olduğu görüşünü benimsediği sıkça zikredilir. 


Bkz. Al-Sadlaan, Marital Discord (en-nüşüz), s. 33; ve al-Hibri, “An Introducti- 
on”,s. 70,n. 70. 
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Başka dinden olanlarla evlenme 


Mehir ve cinsel ilişkiyi kuşatan düzenlemelere gelince, Müs- 
lümanların “Ehl-i Kitap” —bu kavramla genellikle Yahudiler ve 
Hıristiyanlar kastedilir— ile evlenmesi konusu, cinsel ilişkiler 
hakkındaki mevcut fıkhi yaklaşımların değişkenliklerini ve de 
sınırlamalarını gösterir. Mâide süresi 5. âyet, Müslüman erkek- 
lerin geçmişte kendilerine kutsal kitap inen kavimlerin fazilet- 
li kadınları (muhsanât)** ile evlenınelerine açıkça izin verir. Ba- 
kara süresi 221. âyet ise, Müslüman erkeklerin, Allah'a şirk ko- 
şan müşrik kadınlarla (müşrikün-müşrikât) evlenmelerini ya- 
saklar. Mümtehine süresinin 10. âyeti, Müslümanlara sığınan 
mühtedi kadınların, kendileri için uygun olmadığı açıkça bel- 
li olan inançsız / kâfir kocalarına geri gönderilmelerine yasak 
koyar. Müslüman âlimlerin büyük çoğunluğu, bir bütün halin- 
de değerlendirmeye aldıkları bu âyetlerin, Müslüman kadınla- 
rın Ehl-i Kitap mensubu olsun ya da olmasın gayrimüslim er- 
keklerle evliliğini yasakladığını; gayrimüslim bir kocayla evli 
bir kadın İslâmiyet'i seçtiğinde bunun, evliliğin feshini zorunlu 
kıldığını düşünmüşlerdir.” 


46 Muhsanat kavramı, Kur'an'da en az iki farklı manada kullanılır. Bazı yerlerde, 
meselâ Nisa 24'te evli kadınlar anlamına gelirken, Mâide 5'te açık bir biçimde 
evli olmayan kadınlara işaret eder. Bu bağlamda, bahis konusu kadınların iffetli 
mi yoksa hür kadınlar mı olduğu hususunda görüşler farklıdır. Bu müphemlik, 
hür Müslüman bir erkeğin köleleştirilmiş bir kitâbiyye (yani, ehl-i kitab kadı- 
nı) ile evlenip evlenemeyeceği konusunda fakihler arasında görüş ayrılıklarının 
doğmasına sebep olmuştur. Genel Hanefi görüşü bu evliliğe onay verir; diğer 
Sünni fakihler ise, köleleştirilmiş bir kitâbiyyeden cariye olarak istifade edilebi- 
leceğini, hür bir kitabiy ye ise onunla evlenilebileceğini, Müslüman hür bir erke- 
gin köle bir kadınla ancak bu kadın Müslüman olduğu takdirde evlenebileceği- 
ni söylemişlerdir. Bu tartışmaların hiçbirisi iffet ve özgürlük arasındaki ilişkiyi 
veya daha ziyade, köle bir kadının da iffetli olabileceği veya olmayacağı varsayı- 
mını dikkate almamaktadır. Muhsanat kavramının tercümesini Friedmann'dan 
“iffetli/namuslu” (virtuous) olarak ödünç alıyorum. Bkz. Friedmann, Toleran- 
ce and Coercion in Islam, s. 161, 179. Benim yabancılarla evlilik tartışınam kla- 
sik konulara da temas etmektedir; bu konular aynı şekilde Friedmann tarafın- 
dan da dikkatli ve kapsamlı bir biçimde “Interfaith Marriage” (s. 160-193) baş- 
lığı altında ele alınmıştır. Ben onun metnini, burada tartışılan muayyen mevzu- 
lara daha fazla ilgi duyanlar için bir kaynak olarak alıntıladım. 

47 Bununla birlikte, evliliğin feshinin (dissolution) hemen ve geri dönülmez bi- 
çimde mi olacağı yoksa kadının evlilik sonrasındaki iddet süresi bitinceye ka- 


75 


Müslüman âlimlerin yorumlarında iki çeşit hiyerarşi göze 
çarpar: Müslümanlar gayrimüslimlerden, kocalar da hanım- 
larından üstündür. Kadınlar derece bakımından kocalarından 
aşağıda olduklarına göre, gayrimüslim bir erkeğin Müslüman 
bir kadınla evlenmesi bu hiyerarşik yapıya tehdit oluşturacak- 
tır. “Bir Müslüman kadının gayrimüslim bir erkekle evlenme- 
si, Müslüman olması hasebiyle kadına tanınacak üstünlük ile 
onun kâfir kocasına göstereceği zorunlu itaat arasında izahı im- 
kânsız bir uyumsuzluk yaratacaktır.”“8 Aynı akli gerekçe, o ka- 
dar olmasa da eşler arasındaki sosyo-ekonomik eşitsizlik hak- 
kındaki diğer fıkıh tartışmalarına da hükmeder. Damadın geli- 
ne uygun olup olmadığını anlamak için onu soy, zenginlik ve 
dini konum bakımından tartan Hanefi kefâet (denklik) anlayı- 
şında bu konu bilhassa önem arz eder. Aksi bir durum geçerli 
değildi: 12. asır Hanefi âlimi el-Merğinâni'nin, “Kadının erke- 
ge denk olması zorunlu değildir, çünkü erkekler kendilerinden 
aşağıda olan kadınlarla birlikte yaşadıklarında üstün konum- 
larına bir halel gelmez” demesinden kasıt karı koca arasındaki 
denklikti, fakat bu kural yabancılarla evlilik meselesine de uy- 
gulanmıştır.” İlk meşhur Müslümanların bazıları bilhassa dini 
/ teolojik endişelerle Hıristiyanlarla evliliğe itiraz etmişlerse de, 
Müslüman kocanın gayrimüslim eş üzerinde otorite sahibi ol- 
duğu fikri kavramsal problemlere yol açmamıştır. 

Müfessirler ve fakihler gayrimüslimlerle evlenme konusu- 
na kafa yorarken hem Müslüman siyasi otoritesinin hem de er- 


dar askıya mı alınacağı hususunda aralarında görüş ayrılığı vardır. Son durum- 
da, erkek iddet süresi bitmeden kararından cayarsa evlilik devam eder. 

48 Friedmann, Tolerance and Coercion in Islam, s. 161. 

49 “Evlilikte denklik” (kefâet) hakkındaki kısa bir tartışma için bkz. Marlow, Hi- 
erarchy and Egalitarianism in Islamic Thought, s. 30-34; yine bkz. Siddigi, “Law 
and the Desire for Social Control” ve Zomeno, “Kafa'a in the Maliki School”. 

50 Hamilton, The Hedaya, or Guide, c. 1, s. 110. Hamilton'un bu ilginç çevirisi 
(imran Ahsan Khan Nyazee'ye göre |lbn Rushd, The Distinguished Jurist's Pri- 
mer, xlvil, bir tercüme olmaktan “ziyade, el-Merğinâni'nin görüşlerinin, Fars- 
ça tercümede yer aldığı şekliyle, Hamilton'un diliyle ifade edilmiş bir özeti gi- 
bidir”) tespit edilebilen yegâne erişilebilir İngilizce nüshadır; ben burada Ha- 
milton'un dil üslübunu muhafaza ettim. Hidaye'nin Nyazee tarafından yapıl- 
mış tercümesi Amal Matbaası tarafından yakında basılacaktır (Bristol, İngilte- 
re), birinci cilt yeni haliyle 2006'da yayımlanacaktır. 
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keğin aile-içi otoritesinin mutlak zorunlu olduğu ön kabulün- 
den hareket etmişlerdir. Klasik müfessirler açıkça, başka din 
mensuplarıyla evlilikten bahseden Kur'an âyetlerine odaklanıp 
bu konuda farklı kategoriler (Müslüman, mümin, Ehl-i Kitap, 
Yahudi, Hıristiyan, kâfir, müşrik) oluşturma gayreti içinde ol- 
muşlardır. Konuya pratik açıdan yaklaşan fakihler ise, dinle- 
rarası evliliklerin imkânı ve şartları konularına yoğunlaşmış- 
lardır. Âlimlerin büyük bir kısmı Müslüman kadınların gayri- 
müslim erkeklerle evlenemeyeceklerine hükmederken bu ko- 
nudaki delilleri ve akli gerekçeleri üzerinde düşünmeyi gerek- 
siz görmüşlerdir. İbn Rüşd, genellikle fakihlerin ihtilaf konula- 
rını ele alan ve azınlık görüşler için de zengin bir kaynak özel- 
liği taşıyan Bidâyetü'l-Müctehid* adlı eserinde Müslüman ka- 
dınların gayrimüslim erkeklerle evliliği meselesine temas et- 
memiştir.”' Daha etkileyici bir biçimde, ne Ahmed b. Nakib el- 
Mısri ne de onun 19. asır şarihi Ömer Bereket, klasik Şafii risa- 
lesi Umdetü's-sâlik'te (Yolcunun Dayanağı) Müslüman kadınla- 
rın gayrimüslim erkeklerle evlenemeyeceklerini belirtme gere- 
ği duyarlar. Ancak, 20. asrın sonlarında eseri nakleden müter- 
cim İngilizce tercümesine bu konuya dair bir izahat ekler; böy- 
lece malum konu hakkında bir görüş belirtmeyen eserin artık 
bir görüşü olur.” 

Umde'de görüşlerine atıfta bulunulan âlim, bir gerekçe sun- 


(©) Bidâyetü'l-Müctehid, herhangi bir mezhebi savunma veya eleştirme amacı ol- 
madan, yeterli donanıma sahip bulunan okuyucuya içtihat melekesi kazandır- 
mak amacıyla yazılmış bir kitaptır. Ibn Rüşd, mensubu olduğu Mâliki mezhe- 
bini diğer mezheplere üstün tutma çabası içinde olmadığı gibi diğer mezheple- 
ri haksız çıkartmaya da çabalamamıştır — ç.n. 


51 O daha ziyade erkeklerin, ister hür isterse köle olsun kitâbiy yât ve/veya “put- 
perest”, müşrikât kadınlarla evlenmelerinin caiz (olmaması) ile ilgili kapsam- 
lı bir tartışma sunar. The Distin guished Jurist's Primer, 2: 49, 51. Bu onun, yal- 
nızca erkeklerin eylemlerinin meşruluğu ile ilgilendiğini göstermez; hemen bir 
sonraki bölümde, özet de olsa, köle erkeklerle evlenen kadınların durumunu 
tartışır. (Bu evlilikler, kadınların velilerinin rızası olmak kaydıyla caizdir, fa- 
kat söz konusu köleler kadınların kendi malı değildir. The Distinguished Jurist's 
Primer, 2: 49, 51. Bununla birlikte, bir kısım fakihler özgür kadınlar ve köle er- 
kekler arasındaki evlilikleri pratikte yasaklanması gereken çok ayıp eylemler 
sınıfında değerlendirirler.) 


52 Keller, Reliance of the Traveller, s. 529. 
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maksızın yasaktan bahseder, ancak diğerleri de bu konuyla ilgi- 
lenmişlerdir. Müslüman kadınlarla gayrimüslim erkekler arasın- 
daki (medeni) evliliklerin giderek yaygınlık kazanması veya İs- 
lâmiyet'i kabul eden kadınların gayrimüslim kocalarıyla evli kal- 
maya devam etmeleri Müslüman düşünürler arasında hararet- 
li ve fakat son derece kusurlu tartışmalara neden olmuştur. Bu 
tartışmalarda ilk ve Ortaçağ âlimlerinin kullandığı kavramlar- 
dan tamamen farklı kavramlarla meseleye yaklaşılmış olsa bi- 
le bu tür evliliklere konan mevcut yasağın devamından yana bir 
tavır söz konusudur.” Bununla birlikte, Müslüman erkeklerin 
başka dinden bayanlarla evlenmesi konusunda ileri sürülen akli 
deliller mantıken tutarlı olmadığı gibi tartışmanın kendisi de ol- 
dukça basite indirgenmiş durumdadır. Klasik gelenek, dinlera- 
rası evlilik tartışmalarında günümüz tartışmalarına yansımayan 
bir giriftlik düzeyi sergiler; içinde bulunulan şartlar muayyen ev- 
lilik türlerinin caiz olup olmadığını tayin eden unsur olmaktadır. 
Bağlantılı Kur'an âyetlerinin geleneksel yorumlarından soyutla- 
narak yeniden incelenmesi de bu âyetlerin genelde kabul edildi- 
ğinden daha az kategorik olduğunu göstermektedir; Sünnet de 
bu konuda esnek bir bakış açısının üretimi için yardımcı olabilir. 

Erkeklerin hangi dinden olursa olsun gayrimüslim kadın- 
larla nikâh akdi yapamayacağını söyleyen hâkim Şii görüşü 
bir kenara bırakılırsa, Müslüman erkeklerle Yahudi ve Hıris- 
tiyan kadınların evlenmesi meselesini ele alan Sünni tartışma- 
lar, bugün sıkça tekrarlanan, kadınlara başka dinden olanlarla 
evlenme yasağı koyan ama erkeklerin Yahudi ve Hıristiyan er- 
keklerle evlenebileceğini söyleyen görüşten daha karmaşıktır. 
Müslüman erkeklerin gayrimüslim hanımlarla evliliği yalnız- 
ca basit bir izin meselesi değildi. Ilk olarak, âlimler “Ehl-i Ki- 
tap” tanımına kimlerin dâhil edilmesi gerektiğini tartışmışlar- 
dır. İbn Ömer'in bir Hıristiyanla (zira Allah'ın üçten biri oldu- 
ğunu söyleyen bir putperesttir) evliliğe toptan karşı çıkışı meş- 
hur bir azınlık görüşüdür, bununla birlikte Sünni âlimler, pek 
arzu edilmese de Hıristiyan ve Yahudi kadınlarla evliliğe onay 


53 Bkz. Friedmann, Tolerance and Coercion in Islam, s. 172-173, özellikle dn. 72, 
ve benim aşağıdaki tartışmam. 
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vermişlerdir. Buna karşılık, tartışma Sabiiler (Ebu Hanife, Sabii 
kadınlarla evliliğe izin verirken talebeleri vermemiştir) ve Me- 
cüsiler (Hanefilere göre bunlarla evlenmek caiz olmamakla bir- 
likte, bu ret bazılarının buna onay verdiğini göstermektedir) 
etrafında yoğunlaşma temayülü göstermiştir.”* Daha önemli- 
si, epey sayıda düşünür Müslüman erkeklerin kitabi kadınlar- 
la evliliği meselesini tartışırken şartların önemli olduğunu ile- 
ri sürmüştür. Müslümanların hâkim olduğu Dârü'l-İslâm'ın gü- 
venli ikliminde Kitap ehlinden biriyle (kitâbiyye) evlenmekle, 
çocukların gayrimüslim olarak yetişmesi gibi büyük bir tehli- 
ke ihtimalinin bulunduğu Dârü'-Harp'te evlenmek birbirinden 
tamamen farklı şeylerdi (meselâ, bazı âlimler | Müslüman)| ko- 
canın eşini boşayıp da kendi ülkesine dönmesini gerçekleşme 
olasılığı yüksek bir ihtimal olarak görmüşlerdir). Hanefi ese- 
ri Fetavây-i Kâzi Han'da zikredilen bir görüşe göre, bu tür evli- 
lik “caiz” (geçerli) olmakla birlikte hoş görülmez (mekruh). 

İlk fakihler, eşlerden birinin İslâm'ı tercih etmesi konusunu 
da oldukça geniş bir biçimde tartışmışlardır. Hıristiyan veya 
Yahudi koca İslâmiyet'i seçtiği takdirde, daha önce aynı inan- 
cı paylaştığı karısıyla evli kalmasına izin verilir, onun mühte- 
di oluşuyla birlikte bir Müslümanla kitabi biri arasında caiz gö- 


54 Fatawa-I-KazceKhan,c. 1,s. 115 (1216 #316); yine bkz. Friedmann, Tolerance 
and Coercion in Islam, s. 180. Friedmann, s. 185-186'da, Mecüsilerle evlenrne- 
nin caiz olduğu hususunda Ibn Hazm ve Ebu Sevr'in aynı görüşü paylaştıklarını 
ifade eder. Hindularla Budistlerin söz konusu ve azınlık oldukları diğer bağlam- 
larda ise bazı Müslüman âlimlerin bunları vahiy alanlar (ehlü'l-kitâb) olarak ka- 
bul ettikleri görülmektedir. Bu tutum bazılarının tamamen teolojik olarak gör- 
dükleri meselelerde dikkate aldıkları güçlü pratik rol ile yakınlık arz eder. 

55 Fatawa-I-Kazce Khan,c. 1,s. 115 (1216 #316). 


56 Burada yalnızca “Kitap Ehli”nin din değiştirmesi durumunu ele alıyorum. Di- 
gerlerinin (putperest, müşrik vb.) İslâm'a girmeleri veya İslâm'dan dönme (kü- 
für) durumlarına gelince, evlilik ortağı Müslüman koca veya kadın olsun, hiç- 
bir evlilik geçerli değildir. Bununla birlikte, bu konudaki ilk Müslüman uygu- 
lamalar müphemdir. Mesela, Hz. Peygamber'in kızlarından bir tanesinin (Zey- 
neb — ç.n.) Ebu'l-As b. Rebi' ile evliliği meselesi ihtilaf konusu olmuştur. Bu 
evliliğin, damadın Müslüman olmayı reddetmesine rağmen kızın iddetinin 
üzerinden epeyce vakit geçtikten sonra mı yoksa damadın Müslüman olmasın- 
dan sonra mı gerçekleştiği hususunda ihtilaf vardır. Bu konudaki her iki gö- 
rüş için bkz. Sünenü't-Tirmizi, K. en-Nikâh, “Mâ câ'e fi'l-zevceyni'l-müşrikeyni 
yüslimu ihdâhümâ”, c. 3, s. 447-448. 
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rülen bir evlilik türü doğmuş olmaktadır. Diğer taraftan, şayet 
karısı ihtida edip de kocası asli dininde kalmaya devam eder- 
se, genel görüşe (gerçi bu görüş evrensel değil) göre bu çiftin 
evliliği devam edemez; bu görüş bugüne kadar âlimler tarafın- 
dan kabul edilmiştir. Ancak Batılı Müslüman otoritelerce yakın 
zamanlarda ileri sürülen iki görüş, İslâm'ı seçen kadının, kita- 
bi kocasını boşamasının zorunlu olmadığını ifade eder. Her ne 
kadar bu iki fetva dinlerarası evlilik hakkındaki hâkim görüşe 
ciddi bir meydan okuma hali olarak algılanmışsa da, fetvalar- 
daki akli gerekçeler incelendiğinde mevcut geleneksel anlayı- 
şa öyle beklendiği gibi pek bir zarar vermedikleri görülecektir. 

Taha Jabir Alalwani tarafından verilen birinci fetva, Ehl-i 
Sünnet mensubu nüfuzlu Kuzey Amerika İslâm Cemiyeti'nin 
(Islamic Society of North America) web sayfasında yer alır.” O 
şöyle der: 


Birisi soruyor: “Müslüman bir kadının gayrimüslim bir er- 
kekle evlenmesi haram mıdır, bu durumda kişi ne yapmalı?” 
Kur'an temelli standart cevaba göre, Müslüman kadının gayri- 
müslim bir erkekle evli kalması yasaktır, dolayısıyla eşinden 
hemen boşanmalıdır. Bununla birlikte, bu muayyen durumda 
şartlar şu şekildedir: Kadın İslâm'a henüz girmiş olup bir koca- 
sı ve iki çocuğu vardır. Kocası oldukça destekçi birisi olmakla 
birlikte şu anda Müslüman olmayı düşünmüyor. Kadın Müs- 
lüman olunca kendisine 20 yıllık eşini hemen boşaması gerek- 
tiği söylenmiş. Bu şartlarda soru şu şekilde olmalıydı: (Müslü- 
man olmayı seçen) bir kadının gayrimüslim kocasıyla evli kal- 
ması mı yoksa (yeni) dinini terk etmesi mi daha kötüdür? Bu- 
na verilecek cevap, dinini terk etmesinin daha kötü olduğu- 
dur, dolayısıyla evliliğini devam ettirmesi kabul edilebilir bir 
durumdur ve Kıyamet Günü'nde Allah katında hesabını vere- 
cek olan da kendisidir. 


Alalwani, “Gayrimüslim bir erkekle evlenen Ihâlen evliliği 
devam eden| bir Müslüman kadın” şeklindeki “soru”ya cevap 


57 Alalwani, “Figh of Minorities (3'ün 1'i)”. Bu makaleyi dikkatime sunduğu için 
Junaid Oadri'ye (kişisel görüşmede, Kasım 2004) teşekkür etmek isterim. 
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verirken doğru sonuçlara ulaşabilmek için soruların doğru bir 
şekilde sorulup sorulmadığı hususunda titiz davranır. Bu soru- 
yu soran kişi böyle bir evliliğin “yasak / haram” olup olmadı- 
ğını, bu tür evliliklerde yapılması uygun olan şeyin ne olacağı- 
nı merak etmektedir. Alalwani kadının içinde bulunduğu kişi- 
sel durum ve şartları tartıştıktan sonra, meseleyi gayrimüslim 
biriyle evli kalmaya devam etmek veya İslâm'ı terk etmek şek- 
lindeki bir seçenekle yeni bir çerçeve içine almaktadır. Alalwa- 
ni, sorunun sorulma biçiminin cevabın mahiyetini etkileyece- 
ğini söylemekle, fıkıh usulünün de içinde bulunduğu bütün zi- 
hinsel çabaları birer anahtar unsur olarak kabul etmiş olur. Bu- 
nunla birlikte, “Sorunun ne/nasıl olması gerektiği” şeklindeki 
ifadesinin, sonucu önceden ne ölçüde belirlediğinin farkında 
değildir: islâm'ı terk etmekten daha kötü bir sonuç olamaz, bu 
sebeple Müslüman bir kadınla gayrimüslim bir erkeğin evlen- 
me yasağını ihlâl eden bir seçenek bile makuldür. 

Alalwani, Müslüman kadınların başka dinden olan erkekler- 
le evlenmeleri konusunu ciddi biçimde ele almak yerine, sıra 
dışı bir duruma cevap olacak şekilde mevcut kısıtlamayı gev- 
şeten bir ruhsat / muafiyet temin eder. O, gerçekten de olağa- 
nüstü bir örnek sunar: Yirmi yıllık evli bir kadın, eşinden ayrıl- 
ma hususunda henüz birkaç yıllık evli kadından elbette ki da- 
ha mütereddit olacaktır. Dahası, küçük çocukları olan bir ka- 
dın, onları babalarından ayırmak hususunda bilhassa mütered- 
dit davranacaktır. Gerçek şu ki, bu iki mevcut durum şöyle bir 
kurguyu öngörür: Yirmi yıllık evli olup da kaç kadının hâlâ “iki 
küçük çocuğu” vardır? Onun tasvirini yaptığı durum biyolojik 
olarak mümkün olmakla birlikte, bu kadar uzun bir süre evli 
kadının ergenlik çağında çocuklarının bulunması ihtimali da- 
ha kuvvetlidir. Alalwani böyle bir durumdaki kadına sempatik 
gelecek bir hali tasvir eder; böylece o, kendi kurgularının mu- 
hatap okuyucu kitlesince kabul edilme ihtimalini de yükselt- 
miş olur. Fakat acaba bu fetvanın söz konusu bireysel duru- 
mun ötesinde bir geçerliliği var mıdır? 

Bu fetva kendi kurgusu içinde mantıklı görünse de, meto- 
dolojik önermesi (gerçek hayatta) sürdürülebilir veya daha ge- 
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niş biçimde uygulanabilir olamayacak kadar yüzeyseldir, çün- 
kü sorulan soru, arzulanan cevabı alabilmek için her türlü is- 
tismara açıktır. Burada söz konusu olan şey, bahsettiği mühte- 
di kadının (yirmi yıllık) evliliği değil de, gayrimüslim bir erke- 
ğe âşık olup onunla evlenmek isteyen, evlenemediği takdirde 
dinini dahi terk etme tehlikesiyle yüz yüze olan bekâr bir Müs- 
lüman bayan olsaydı, acaba Alalwani aynı akli gerekçeyi kabul 
eder miydi? Peki ya mesele, hâlihazırda Kuzey Amerika ve Av- 
rupa'nın bazı bölgelerinde yürürlükte olan medeni hukukun 
verdiği izin çerçevesinde birbiriyle evlenmeyi isteyen iki Müs- 
lüman kadının evliliği olsaydı ne olacaktı? Pek muhtemeldir ki, 
Alalwani bu durumlara farklı yaklaşacaktı, fakat verdiği fetva 
farklı davranmak için kendisine herhangi bir metodolojik meş- 
ruiyet sağlamamaktadır. 

Alalwani, mühtedi bir kadının kitabi kocasıyla evli kalması- 
na verilen izinle (zira kadının İslâm'dan döneceği endişesi yok- 
tur), bekâr bir Müslüman kadının bir Yahudi veya Hıristiyan 
erkekle evlenme durumları arasında büyük bir fark görmez. 
Bu ayrımı destekleyen bazı metinler mevcuttur; gerçek yaşam- 
dan sunulan kesitler, ilk nesil Müslümanların mevcut evlilik- 
lerin muhafazasını evliliğin henüz fiilen gerçekleşmediği du- 
rumlardan farklı değerlendirdiklerini kanıtlar.” Avrupa Fet- 
va Konseyi'nden (Cemal Bedevi'nin de üyesi olduğu ve tamamı 
erkeklerden oluşan Kuzey Amerika merkezli bir teşkilat) gelen 
ikinci fetva bu ayrımı yapmaktadır. Söz konusu fetva, “Müs- 
lüman bir bayanın gayrimüslim bir erkekle evlenmesi yasak- 
tır” hükmünü hem onaylayıp hem yinelerken, mühtedi bir ba- 
yanın gayrimüslim kocasıyla evliliğini devam ettirmesine an- 
cak belli şartlar dâhilinde izin veriyordu.”* Aynı fetva şu husu- 
su da onaylamıştır: “Dört ana fıkıh mezhebine göre, (mühte- 


58 Bkz. Friedmann, Tolerance and Coercion in Islam, s. 172. Friedmann, “Müslü- 
man bir kadının kâfir bir erkekle yaptığı evliliğin muhafazasına onay verme ta- 
raftarı olan mevcut görüş”ten nihayette feragat edildiğine dikkat çekerken, ha- 
lihazırda evli olma ile evlenmek üzere olma arasındaki ayrıma işaret etmez. 
Açıkça, bu kâfirlerin bazıları kitap ehli değildiler. 

59 Avrupa Fetva Konseyi, Karar no. 3/8, “Bir kadın Müslüman olur fakat kocası 
olmaz”; Sekizinci Olağan Oturumun Nihai Beyanı'ndan. 
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di) kadının kocasıyla yaşamaya devam etmesi veya iddet müd- 
deti bittikten sonra kocasını evlilik haklarından istifade ettir- 
mesi yasaktır.” Konsey bu muhalif görüşünü, “kadın, gayri- 
müslim kocası dini vecibelerini yerine getirmesine mani olma- 
dığı ve onun Müslüman olma ümidini hâlâ içinde taşıdığı sü- 
rece, onunla birlikte kalmak ve evlilikten doğan haklarını ona 
eksiksiz kullandırmak hususunda serbesttir” görüşünü benim- 
seyen “bazı âlimler”e (İbrahim en-Naha'i, eş-Şa'bi, Hammad b. 
Ebi Süleyman) dayandırır. Konsey'in akli gerekçesi (Müslüman 
oldukları takdirde kocalarını ve dolayısıyla ailelerini terk ede- 
ceklerini anlayan kadınların İslâm'a girmekten vazgeçmemeleri 
için) ise, mühtedinin tekrar eski dinine dönmesini (irtidat) ön- 
lemek isteyen Alalwani'nin güttüğü amaçla benzerlik arz eder. 
Ancak yine de hiçbir surette Müslüman olmayan birinin duru- 
mu, sadece dinini terk için Müslüman olan birinin durumun- 
dan daha az vahimdir. 

Her iki fetva da kadın mühtedinin evliliğinin feshi hakkın- 
da neredeyse evrensel olan görüşten saptıklarını ikrar ederler. 
Buna rağmen, her iki fetva da öğretinin dayandığı delilleri ye- 
niden gözden geçirme ihtiyacı duymazlar. Alalwani basitçe şu- 
nu söyler: “Kur'an'ı esas alan standart görüşe göre, Müslüman 
bir kadının gayrimüslim bir erkekle evli kalması yasaktır.”*9 Ne 
var ki onun, Kur'an'ın bu tür evlilikleri açıkça yasakladığı şek- 
lindeki iması yanıltıcıdır. Kur'an, kadınların gayrimüslimlerle 
evlilikleri konusuna genelde bir atıfta bulunmaz, daha ziyade 
“müşrikler” (Allah'a ortak koşanlar) ve “kâfirler” (Allah'ı inkâr 
edenler) gibi koca olma ihtimali bulunan muayyen kategorile- 
ri tartışır. Her iki fetva da yeni dininin gereklerini yaşama hu- 
susunda kadına tanınan özgürlükten dem vursalar da, hiçbiri- 


60 O böylece, Abouel Fadl'ın, İslâmi düşüncede otoritercilik tartışmasında belir- 
lediği ilk testi geçer. Syed bu konuyu tartışırken (The Position of Women in Is- 
lam, s. 44-47) fakihlerin yasağını ve aynı zamanda “en erken dönemden beri 
bu tür birleşmeleri tasvip etmeme uygulaması”nı ikrar etmekle birlikte, “İslâm 
hukukunun, Müslüman erkek ve kadınların Ehi-i Kitap erkek ve kadınlarla ev- 
lenmelerini caiz gördüğü, kabul edilebilir bir önermedir” şeklindeki onaylayı- 
cı hukuki düsturu da kullanır (s. 47). Syed, Kur'an ve hadisin, “Müslüman ka- 
dınların kitabi erkeklerle evlenmesi konusunda sessiz kaldıklarını” ileri sürer. 
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si bu durumların, Müslüman kadınların kâfirlerle (küffâr) evli 
kalmasına onay vermeyen Kur'an âyetiyle olan bağlantısını tar- 
tışmazlar. Bir kadının, nafakasını temin eden “destekleyici” ko- 
casının dininden dönmesi, onun vicdan ve eylem sorumlulu- 
gunun olduğunu gösterir. Bu müftülerin dikkate aldığı durum- 
ların aksine, Kur'an âyeti din değiştiren ve kocalarını terk eden 
kadınların durumunu açıkça ele alır. Müslümanlarla çatışma 
halinde olan bir topluluktan sığınınacı / mülteci olarak gelen 
ve din değiştirerek İslâm'a giren kadınların durumu, Müslü- 
manlarla gayrimüslimlerin barış içinde birlikte yaşadıkları bir 
toplumda kocalarıyla evli kalmayı arzulayan kadınların duru- 
mundan birkaç açıdan tamamen farklıdır. Müftüler, bu Kur'ani 
hükmün muayyen bir bağlaıı kastettiğini ve dolayısıyla bu- 
gün Birleşik Devletler'de İslâm'ı kabul eden Hıristiyan ve Yahu- 
di kadın mühtedilerin çarpıcı biçimdeki farklı durumlarına uy- 
gulanamayacağı fikrini benimsemiş olabilirler. 

Mümtehine süresinin 10. âyetinin bugün Batı'daki mühte- 
dilerin durumuna tatbik edilemeyeceği iddia edildiği takdir- 
de, kadınların gayrimüslim erkeklerle evlenınesini onaylama- 
yan diğer Kur'ani deliller iki yönlüdür: (Müslüman) kadınla- 
rın müşrik erkeklerle evlenemeyeceğine dair Bakara süresi 221. 
âyetteki yasak; kadınların kitabi erkeklerle evlenmesi husu- 
sunda sessiz kalan Mâide süresi 5. âyet. Birinci âyetteki müş- 
riklerle evlenme yasağı, açıkça hem Müslüman erkeklere hem 
de Müslüman kadınlara yöneliktir. Dolayısıyla bu, klasik veya 
çağdaş pek çok müfessirin kadınların durumuna uyguladıkla- 
rı gibi bütün “gayrimüslimler”e tatbik edilemez .5' Daha ziyade 
bu, bir sonraki âyette geçen, “sizden önce kendilerine kitap ve- 
rilen” kadınlarla Müslüman erkeklerin evliliğine tanınan izinle 
bir çelişki olarak kabul edilir. Müşriklerle evlenmeyi de yasak- 
layan aynı emrin erkeklerden daha ziyade kadınları kastettiğini 


61 Örneğin Islam OSA (www.islam-ga.com)'daki şu fetvaya bkz. “Bir Müslü- 
man erkeğin gayrimüslim bir kadınla veya Müslüman bir kadının gayrimüslim 
bir erkekle evlenmesi hakkında hüküm” (Soru #21380). Hiçbir Müftü tek ba- 
şına bu soruya cevap verecek otoritede görülmez, fakat meşhur klasik müfes- 
sirlerin, Müslüman kadınların, ister müşrik ister kitabi olsun, gayrimüslim her- 
hangi bir erkekle evlenmelerini yasakladıklarına atıfta bulunulur. 


düşünmek, âyetin kastını aşan önemli bir yorum takdirini ge- 
rektirir. Bakara 221'deki müşrik kadınlarla evlenme yasağı ka- 
dınların kitabi erkeklerle evlenmelerinin caiz olması ihtimalini 
ortadan kaldırmaz. Maide süresi 5. âyette böyle evliliklere açık 
izin bulunmasa da, Kur'an'da kadınlarla ilgili olarak erkeklere 
seslenen emirlerin kıyas yoluyla kadınlara da uygulandığı pek 
çok başka durum söz konusudur.52 

Şayet Kur'an, Müslüman kadınların kitabi erkeklerle evlen- 
mesi konusuna doğrudan atıfta bulunmuyorsa, şayet evde erke- 
ğin hâkim olduğu ve sözünün geçtiği şeklindeki varsayımların 
artık bir geçerliliği yoksa ve yine şayet çoğunluğun gayrimüslim 
olduğu bir ülkede yaşayan kadın mühtedi evinde serbest bir bi- 
çimde İslâm'ı yaşama özgürlüğüne sahipse (veya sahip olmadı- 
ğında kendi başına resmi boşanma talebinde bulunabiliyorsa), 
o takdirde Müslüman kadınların kitabi erkeklerle evlenme yasa- 
ğını daha başta devam ettirmek için akli gerekçe ne olabilir? Be- 
nim amacım, bu tür evliliklerin caiz olması için hukuki bir delil 
inşa etmek değildir, bilakis bu tür evliliklerin aleyhinde ileri sü- 
rülen gerekçelerin zayıf olduklarını, özellikle de evlilikte erke- 
gin hâkimiyetini öngören zımni fakat temel varsayımlara dayan- 
dıklarını ortaya koymaktır. Artık bu varsayımlar herkes tarafın- 
dan paylaşılmamaktadır veya en azından dinlerarası evlilik ya- 
sağının gerekçeleri olarak umumi bir kabul görmemektedir. Ay- 
nı zamanda, hadislerde ve fıkıhta kitabi erkeklerle evlilik mese- 
lesini konu edinen tartışmalara gösterilen büyük ihtimam, din- 
lerarası evliliğe bir taraftan izin veren bir taraftan da onu yasak- 
layan bağlamı hesaba katan ilgiye işaret eder. Gayrimüslimlerle 
evlenme iznini toplumsal cinsiyetten ziyade başka unsurlar te- 
melinde dikkate alan güçlü deliller üretilmelidir. 


Sonuç 


Âlimlerin, uzmanların ve sıradan Müslümanların evlilik hak- 
kındaki tartışmaları, Kur'an'dan, hadislerden ve modern var- 


62 Kuraniemirlerin erkeklere ve kadınlara uygulanabilirliği hakkında 7. Bölüm'e 
bakınız. 
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sayımlardan soyutlanmış, tuhaf, sürekli değişkenlik göste- 
ren muayyen klasik hükümlerin bir bileşimidir. Müslümanla- 
rın çoğunlukta olduğu çoğu toplumlarda olduğu gibi, Birleşik 
Devletler'deki Müslümanlar arasında da eski evlilik biçimle- 
riartık pek çok bakımdan yaygın değildir. Babaların küçük er- 
kek veya kız çocuklarını evlendirmesine izin veren kurallar ar- 
tık geçerli değildir. Savunmacı söylemler kadın itaatini önem- 
siz göstermekte, cinsel haklarının önemini vurgulamaktadır. 
Temel açılardan, en azından toplumsal uygulamada İslâmi evli- 
lik algısı değişmiştir. Ancak, temelde toplumsal cinsiyet ayrım- 
cı bir kurum olarak en azından belli bir düzeyde erkek otorite- 
sini ve kontrolünü kabul eden klasik evlilik anlayışına uygun 
bir alternatif de yoktur. 

Evliliğin hukuki yapısında ve bazı Müslüman toplumların 
sosyal uygulamasında merkezi bir konuma sahip olan mehir, 
Amerikalı Müslümanlar arasında genellikle sadece sembolik- 
tir. Sembolizme bağlı kalmanın bir bedeli vardır. Bununla bir- 
likte, eğer mehir kadınlar için bir güvenlik ağı demekse, o hal- 
de evliliğin tekemmülünü (consummation) önemsemekten zi- 
yade, evliliğin uzunluğunu, ev bütçesine yapılan katkıyı, ço- 
cuk doğurma ve çocuk bakımı esnasında kaybedilen maaşları 
ve düşen kazancı vb. unsurları dikkate almak daha akıllıca bir 
yaklaşım olacaktır. Kadınların ev işlerini yapmak veya çocukla- 
ra bakmak gibi İslâmi bir yükümlülüklerinin bulunmadığı şek- 
lindeki feminist iddialar, bu katkıların değerini düşürmede iro- 
nik bir etkiye sahip olabilir. Kadınların evdeki görevlerinin gö- 
nüllülük esasına dayalı yapısına olan vurgu bu görevlerin öne- 
mini ortaya koymakla birlikte, mehir kadının ev işlerine yap- 
tığı katkıyı karşılamaz şeklindeki kabul, 'mehir kadının yaptı- 
ğı şeyin tam karşılığıdır şeklindeki düşünceyle bir arada genel- 
likle bulunmaz. 

Mehir, karı-koca hakları ve dinlerarası evliliğe dair tartışma- 
lar, erkek ve kadınların evliliğe ve aileye yaptıkları katkıların 
daha geniş ele alındığı bir düzlemde cereyan etmelidir. Bu tar- 
tışmalar yapılırken, pek çok Amerikalı Müslümanın klasik hu- 
kukun öngördüğü mal ayrılığı rejimini (separate asset regime) 
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dikkate almadığı, erkeğin tam mali yükümlülük sahibi olduğu 
kuralının fiiliyatta değil teoride geçerli olduğu gerçeği de göz- 
den uzak tutulmamalıdır. Erkeğin geçimi sağlamasına karşılık 
olarak hanımın da ev işlerini ve çocuk bakımını üstlendiği şek- 
lindeki neo-gelenekçi vizyonun olumlu sonuçlarından belki de 
birisi, cinselliğin destekten ayrıştırılması olabilirdi; cinsel iliş- 
ki kadının evlilik görevlerinden biri değilse, karı-koca arasında 
tamamen karşılıklı bir hak olarak görülebilir. Bu durum, kadın 
dışarıda evin kısmi geçimini sağlamak için çalışırken, kocanın 
evin sorumluluklarının bir kısmını üzerine almadığı durum- 
larda ortaya çıkan (kadının omzuna binen) çift vardiya ile na- 
sıl başa çıkılacağı problemini halletmez, fakat bu görevlerin di- 
gerlerinden daha az toplumsal cinsiyetçi olduğunu görmek da- 
ha mantıklı olabilir. Şayet bazı Müslümanlar, kadınlar için bir 
tür ekonomik bağımsızlık sağlayan aileyi geçindiren (provider) 
/ evi çekip çeviren (homcmaker) ayrımını benimsemek istiyor- 
larsa, bu görüşülebilmelidir. Ancak böyle bir yapının, sadece ve 
sadece böyle bir yapının dinen meşru olduğu bahanesi, pek çok 
Müslümanın kendi hayatını farklı şekilde düzenlediği gerçeğini 
ve ayrıca, erkek ve kadının sorumluluklarına dair üretilen kla- 
sik tanımların evlilikte eşlerin rolleriyle ilgili çağdaş anlayışla- 
rın çoğuyla fiiliyatta uyuşmadığı hakikatini iptal eder. 
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Küçük Günahlar: 
Islâm Ahlâkında Boşanma 


Helâllerin Allah'a en sevimsiz olanı boşanmadır. 
- Hadis-i Şerif, Sünen-i Ebi Dâvud' 


Bir kadın, kocasının kendisini üç talakla boşadığını biliyor (bundan ke- 
sinlikle emin); kocası ise onu boşadığını inkâr ediyor; kadın kocasının 
kendisine (cinsel ilişki için) gelmesini engelleyemiyor; böyle bir durum- 
da kadının, kocasını öldürmesi caizdir; çünkü kadın kendi kişiliğine yapı- 
lan fenalığı engellemekte çaresiz kalıyor, dolayısıyla onu öldürmesi mu- 
bahtır; onu bir ölüm aletiyle değil, ilaçlarla öldürmesi daha uygundur; 
kocasını yaralanmalara yol açacak bir aletle öldürdüğü takdirde, kısas 
(misilleme) yoluyla ölüm cezasına çarptırılacaktır. 

- Fetavây-ı Kâdi Han, Hanefi fıkıh eseri? 


Hanımını “Boş ol! Boş ol! Boş ol!” ifadeleriyle boşayan bir koca 
imajı, Müslümanlar hakkındaki en sürekli ve en olumsuz bas- 
makalıp imajlardan biridir. Bu bize hikâyenin tamamı hakkın- 
da hiçbir şey anlatmasa da söz konusu imajın gerçekte bir te- 
meli vardır. Sözde üçlü-talak ilk Müslümanlar arasında bile bü- 
yük ölçüde kınanmasına rağmen bugün hâlâ pek çok yerde uy- 
gulanmaktadır. Son zamanlarda Hindistan ve Malezya'da üçlü 


Sünen-i Ebi Davud, K. et-Talâk, “Bâb fi kerâhiyyeti'-talâk”, c. 1, s. 503. Yine ora- 
da: “Cenâb-ı Hakk'a en çirkin (ebğad) gelen şey boşanmadır”. 


2 Fatawa-Ii-KazeeKhan,c.2,s. 167 (2263 # 1363). 
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talakın geçerliliği hakkında ihtilaflar mevcuttur. Hindistan'da- 
ki Tüm-Hindistan Müslümanları Hukuk-ı Şahsiye Heyeti (AlI- 
India Muslim Personal Law Board), bu şekildeki bütün üçlü be- 
yanların sadece tek bir boşama kabul edilip edilemeyeceği me- 
selesini masaya yatırmıştır. Malezya'daki tartışma, bu tür boşa- 
maların yazılı mesajla iletilmesi halinde geçerli olup olmayaca- 
ğı meselesiydi. Her iki konu da medeni ve dini hukuk arasında- 
ki girift ve çok-katmanlı ilişki sebebiyle bir hayli karmaşıktır. 
İki hukuk arasındaki bu gerilim şu veya bu şekilde her Müs- 
lüman toplumunda vardır.?* Müslümanlar için boşanma, şahsi 
hukukun görünüm itibariyle dini olduğu, ayrıca Amerika Bir- 
leşik Devletleri gibi medeni hukukun resmiyette geçerli olduğu 
yerlerde bir ihtilaf konusudur. Bir kocanın tek taraflı ve hukuk 
dışı (extrajudicial) talak beyanı, medeni kanunlara riayet eden 
Müslümanlar nezdinde niçin bu kadar anlamlıdır? Fakihlerin 
boşanma konusunu eserlerinde ele alış tarzları Amerikan Müs- 
lümanlarının durumlarına ne kadar hitap ediyor? Bu bölümün 
girişinde, kocasının vurgulu talak beyanlarına muhatap olduğu 
halde, boşadığını inkâr ederek devleti müdahalede devre dışı 
bırakan ve cinsel taleplerini sürdüren kocasını engellemek için 
zehirlemek zorunda kalan biçare kadınla ilgili geçmiş bir vaka- 
yı naklettik. Bu olay ferdi filler, ahlâki uygulamalar ve yürür- 
lükteki yasalar arasındaki ilişkiyi ele alan çağdaş tartışmalarla 
şaşırtıcı bir ilişkiye sahiptir. 


Düğümü çözme 

Müslüman nikâhı / evliliği, dini boyutlarına rağmen önce- 
likle bir akittir. Eşlerden biri evliliği feshetmek için hareke- 
te geçmediği sürece bu akit vefat anına kadar devam eder, an- 


vak bir evliliğin ölümden önce son bulması pekâlâ mümkün- 
dür. Kur'an, Sünnet, müfessirler ve fakihlere göre, bir evlili- 


3 20. asır boşanma kanunları reformları hakkında bkz. An-Na'iı, ed., Islamic 
Family Law in a Changing World. Müsluman boşanma hukukunun 20. asrın 
ortalarında Hindistan'da nasıl uygulandığına dair bkz Fyzce, Outlines of Mu- 
hanımadan Law, s. 123-162 
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ği sona erdirmek için iyi ve kötü sebepler vardır, aynı şekil- 
de arkasındaki sâikler ne olursa olsun bir boşanmayla yola de- 
vam etmek için de iyi ve kötü sebepler mevcuttur. Eşler ara- 
sında uyumsuzluk durumunda hemen boşanmaya gidilmeme- 
si makbul bir ilkedir. Kur'an, mümkünse eşlerin bizzat ken- 
dileri veya ailelerinden seçilen aracılar vasıtasıyla uzlaşmadan 
yanadır.* Karşılıklı iyi muamelenin fayda vermediği anlar ta- 
bii ki olacaktır; böyle durumlarda en iyi çözüm karşılıklı rı- 
zayla ayrılmaktır. Anlaşma yoluyla nikâh akdinin feshi kadı- 
nın kocasına bir meblağ ödemesini içerebilir; normalde, bo- 
şanma halinde kocanın karısına verdiği mehri almaması gere- 
kir.” Kur'an, bu kuralların yanında, İslâm-öncesi Arap âdetle- 
rinden uyarlanıp geliştirilen değişik boşanma çeşitleri (şimdi 
pek bilinmeyen zıhar ve li'an gibi) ile ilgili birtakım düzenle- 
meleri de ihtiva eder. 

İngilizce bir kavram olan “divorce”, İslâm hukukundakinden 
farklılık arz eden çeşitli boşanma anlamlarını ihtiva eder. En 
yaygın olarak bilinen talak (lügatte, salıvermek), kocanın karı- 
sını tek taraflı olarak boşamasıdır. Bu boşanma biçiminde kadı- 
nın rızası aranmaz ve pek çok fakihe göre, kocanın önceden ha- 
ber vermeden karısını boşaması caizdir. Talak ya ric'i (açık / ge- 
ri dönülebilir boşama) ya da bd'in (kesin / geri dönülemez boşa- 
ma) olur. Talak-ı ric'i'de, zifafla ikmal edilmiş bütün evlilikle- 
rin feshinin akabinde, koca(lar) üç iddet süresi içinde (yeni bir 
nikâh akdi ve hanıının rızası gibi şartlar aranmaksızın) eş(ler) 
ini geri alma hakkına sahiptirler * Bununla birlikte, iddet sona 


4 Nisasüresi, 4/35-128. 


5 Kadını “açık bir hayâsızlık”tan engelleme hususunda bkz. Nisa süresi, 4/19; 
Bakara süresi, 2/229'da, tarafların belirlenen ölçüleri gözetemeyeceklerinden 
endişe duydukları takdirde (boşanabilmek için) bir bedel ödemelerinin caiz 
olduğu ifade edilir. Ibn Rushd, The Distinguished Jurist's Primer, c. 2, s. 79-84. 

6 Bunun iki istisnası vardır: Dullar, evliliklerinin bir zifafla tamamlanıp tamam- 
lanmadığına bakılmaksızın, dört ay on gün beklerler; hamile kadınların bek- 
leme süreleri ise doğum ile sona erer. Bununla birlikte, hamile dulun durumu 
hakkında ihtilaf vardır; çoğunluğun görüşüne göre, kadın doğurduğunda bek- 
leme süresi (iddet) sona ermiştir, dolayısıyla yas süresinin geri kalan kısmını 
gözetmesine gerek yoktur. Ayrıca, cariyelerin ve hür kadınların bekleme süre- 
leri birbirinden farklıdır. 
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ermeden evvel, talak-ı ric'i'de (veya aşağıda geleceği üzere, hu- 
kuki boşanma ya da tazminatla boşanma gibi kesin / geri dönü- 
lemez bir boşanmadan sonra bile) eşlerin yeniden evlenme şan- 
sı hâlâ vardır. İki talakın sonrasında bile durum böyledir. An- 
cak koca hanımını üçüncü kez boşadığında bu artık “mutlak / 
kesin” bir boşamadır. Böyle bir durumda, kadın başka bir er- 
kekle evlenip bir cinsel birleşmeyle evliliği ikmal etmeden ve- 
ya bu erkeğin ölümü ya da boşaması vuku bulmadan, eşler bir- 
birleriyle yeniden evlenemezler. Bu şartlar gerçekleştiği takdir- 
de asli eşler yeniden evlenebilirler.? 

Üçlü talak (talak-ı selâse), kocanın, hanımını bir defa talak-ı 
ric'i ile boşayıp bir iddet süresinin ardından onu tekrar geri al- 
mak yerine, geri dönüşü imkânsız kılacak şekilde boşama iba- 
resini peş peşe üç kez telaffuz etmesiyle gerçekleşir. Böylece 
koca, eşiyle yeniden bir araya gelmesini engelleyecek bariyer- 
ler inşa etmek suretiyle boşamasını anında mutlak / kesin ha- 
le dönüştürmüş olur. Sünni fakihler, kesin boşanmalara (tala- 
ku'l-bette)* götüren üçlü talakı veya benzer beyanları genellik- 
le mekruh (beğenilmeyen, çirkin iş) kabul etmişlerdir. Bununla 
birlikte, Sünni âlimlerin önemli bir kısmına göre —dikkat çeki- 
ci biçimde İbn Teymiye hariç—, bu tip boşamalar ayıp sayılsalar 
bile geçerli ve bağlayıcıdırlar. (Şii fakihler boşamanın hukuken 
sahih olabilmesi için şahitlerin bulunmasını tercih etmekle kal- 
mamışlar bizzat talep etmişler ve aynı anda sadece tek bir bo- 
şama beyanının geçerli olabileceğini karara bağlamışlardır. Bu 
çarpıcı farklılığın açıkça ortaya koyduğu üzere, Sünni görüş ta- 


7  Fakihler, bu'ara' evliliğin zorunlu oluşunu Kur'an'dan çıkarırlar; onlara göre, 
farklı bir kocayla yapılan ve bir zifafla tamamlanması gereken bu evlilik şekli 
Hz. Peygamberden gelen bir rivayete dayanır. Buna göre, bir kadının, kendisi- 
ni üç defa boşayan kocasına, bir başka kocayla “(cinsel ilişkinin) lezzetini ta- 
dıncaya kadar” geri dönmesi meşru değildir. Diğer kaynaklar için bkz. Sahih- 
i Buhari, Book of Divorce, “Eğer koca, kanısını üçlü talakla boşar ve o da bek- 
leme süresinden sonra bir başka kocayla evlenirse”, çev. Khan, c. 7, s. 182; ve 
Tirmizi, K. en-Nikâh, “Onun (kadının|, kendisine helâl kılındığı kişi üzerine, 
onu |kadını| helâl yapan kişi”, c. 3, s. 427-429. 


(9) Talaku'l-bette, 'el-bette' kelimesi kullanılarak yapılan bir boşamadır. “Enti tâli- 
kun el-bette” (Sen kesinlikle boşsun!) şeklindeki bir beyanla yapılan kesin bo- 
şama şeklidir — ç.n. 
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mamen yoruma dayalı kararların bir neticesidir, başka türlü ol- 
ması da pekâlâ mümkündü.)? 

Tıpkı evlilikte olduğu gibi boşanmanın da mali boyutları 
vardır ve gerçekte evlilik ile boşanma adeta iç içe geçmişlerdir. 
Talak yoluyla boşanılan kadın nikâhta aldığı mehri elinde tu- 
tar; bu mehrin bir kısmı peşin verilmiş bir kısmı da ertelenmiş- 
se, ertelenen kısmın boşanma anında âcilen ödenmesi gerekir. 
Tahmin edileceği üzere, büyük kısmı ertelenen bir meblağı al- 
ma veya ödeme ihtimalinin bulunması, karı veya kocanın ey- 
lem ve davranışlarını teşvik ya da dizginleme görevi görebilir. 
Bazı kadınlar, kocalarının kendilerini düşüncesizce boşamak- 
tan vazgeçecekleri zannıyla mehrin büyük kısmının ertelen- 
miş olmasını arzu ederler. Ancak boşanmayı talep eden kadı- 
nın kendisi olduğunda bu strateji geri tepebilir. Bir bedel karşı- 
lığı boşanma olan hul işleminde kadın aldığı mehri geri verir, 
boşanabilmek için ertelenmiş meblağdan feragat eder veya ko- 
casına başka bir miktarı ödemeye razı olur. Bu işlemde hemen 
hemen bütün fakihler, Kur'an'da veya ilgili hadis metinlerinde 
zikredilmemiş olsa da kadının rızasını dikkate alırlar. Hu? tanı- 
mı gereği, kesin / geri döndürülemez bir boşanma çeşididir; ko- 
ca, boşadığı karısını iddet süresinde geri alma hakkına sahip de- 
ğildir; ancak neticede çiftler karşılıklı rızaya dayalı olarak yeni 
bir akit ve yeni bir mehirle tekrar evlenebilirler.? 

Her ikisi de Kur'an'da zikredilen, bir bedel karşılığı tek taraf- 
lı fesih ve boşama işlemine ilaveten, kadının geçerli bir nedeni 
olduğunda hukuki / yasal boşanma (firak, fesh veya tatlik) ca- 
izdir. Hukuki boşanma, mehirden vazgeçmemek için gerekçe- 
leri bulunan bir kadın için hul'e göre daha tercih edilebilir bir 
durumdur. Bir boşanma için nelerin makul gerekçeler olabi- 
leceği hususu mezhepler arasında geniş bir ihtilaf konusudur. 
Bu konuda en kısıtlayıcı tavrı sergileyen Hanefi mezhebine gö- 
re, bir koca, cinsel birleşmeyle evliliği tamama erdirdiği, nafa- 


8 Bu husustaki görüşlerin özeti için bkz. Coulson, A History of Islamic Law, s. 
111-113. 


9  Sa'id b. el-Müseyyeb'in de içlerinde olduğu ilk dönem âlimlerine göre bir er- 
kek, karısının kendisine ödediği bedeli geri verdiği takdirde, iddeti esnasında, 
nzası olmasa dahi karısını hul'den geri çekebilir. 
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kayı teminde kusur göstermediği, ömür boyu hapiste yatmadı- 
ğı ve herhangi bir suistimalde bulunmadığı sürece karısının bo- 
şanma talebinde bulunması için neredeyse hiçbir sebep yoktur 
(buna rağmen kadın, hâkimi ikna edebilirse kocasından ayrı 
yaşayabilir ve ondan nafaka alabilir). Eğer kocanın kayıp oldu- 
ğu kesinleşmişse, kadın da tabii ömür sınırı kabul edilen 90 ya- 
şına ulaşmışsa (dul sayılmak kaydıyla) boşanabilir. Maliki hu- 
kuku ise tam aksine, boşanma talebi için kadına en cömert ge- 
rekçeleri temin eden mezhep olmuştur; kocanın geçimi sağla- 
maması, karısını terk etmesi, ona fiziksel veya başka türlü “za- 
rar” vermesi boşanma gerekçeleri arasındadır. 

Kadınlar bir hâkime başvurmadan boşanabilmek için diğer 
yasal araçları da kullanabilirler. Örneğin kadın, şartlı boşamada 
veya boşanma hakkının kadına verildiği boşamada (tefviz) bir- 
takım muayyen durumlar gerçekleştiği takdirde, kendi başına 
boşanma kararı alabileceğine dair bir şartı nikâh akdine koy- 
durabilir; kocanın başka bir hanımı alması veya başka bir şehre 
göçmesi gibi muayyen durumların gerçekleşmesi halinde oto- 
matikman boş olacağını beyan edebilir. Eğer kadınlar söz ko- 
nusu şartlarla ilgili gerekli malumata sahip olup müstakbel ko- 
calarını bu şartlara ikna etmeyi istiyor ve buna da güçleri yeti- 
yorsa, bu tip şartların muhtemel faydaları bulunmakla birlik- 
te geleneksel boşanma hukukunda var olan eşitsizliklerin ila- 
cı değildirler. Bir nikâh akdinde ileri sürülen bu tür şartlı ifade- 
lerin uygulanabilirlik derecesinin ne olduğu hususu fıkıh mez- 
heplerinde veya çağdaş ülke hukuklarında önemli ölçüde deği- 
şiklik arz eder. Dahası, bu ifadeler esasen geçerli olsalar bile ka- 
dının farkına varmadan yaptığı fiillerle kolayca etkisiz hale ge- 
lebilmektedirler. Hâlihazırda daha sıkıntılı olan durum şudur: 
Bu şartlar kadının boşanmaya erişim kapasitesini artırsa da ko- 
canın canı istediğinde tek taraflı olarak onu boşama hakkına 
herhangi bir surette sınır getirmemektedir. Evliliğin sözleşme- 
(9) Bu boşama türü Hz. Peygamber'in bir uygulamasına dayandırılır; buna göre Hz. 

Muhammed, hanımlarını kendisiyle evli kalmaları veya boşanmaları hususun- 
da serbest bırakmıştır. İlkesel olarak, boşama erkeğin yetkisinde olan bir husus- 


tur. Ancak erkek, şartlı veya şartsız olarak bu hak veya yetkisini karısına veya 
bir üçüncü şahsa devredebil ir, buna fıkıh terminolojisinde tefviz denir — ç.n. 
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li bir kurum olmaktan ziyade romantik bir birliktelik olduğu 
şeklinde gittikçe yaygınlık kazanan kanaat, kendi akitlerinde 
birtakım şartları görüşmeyi veya ileri sürmeyi sakat inanç alâ- 
ıneti gören kadınların bu haktan genellikle vazgeçmelerine se- 
bep olmaktadır.'9 Her hâlükârda, boşanmayla ilgili bu tip şart- 
ların nikâh akdine dâhil edilmesiyle şartlı ve tefviz boşanma- 
ları talak mekanizmasıyla işlevsellik kazanacağından, kocanın 
tek taraflı boşamasının geçerli ve etkili olduğu şeklindeki görüş 
de onaylanmış olmaktadır. Bu sebeple, bir taraftan boşanmay- 
la ilgili bu tür şartlar için ısrarcı olunurken, bir taraftan da ko- 
canın tek taraflı talakının kaynaklarca desteklenmediğini iddia 
etmek birbiriyle çelişmektedir. Kocanın talakının geçerli olma- 
dığı durumda, kadının şartlı veya tefviz boşaması yapma hakkı 
da geçersiz olmaktadır. (Bu çelişkiden kaçmanın tek yolu, ye- 
gâne mubah boşamanın yasal boşama olduğunda ısrarcı olmak- 
tır, ne var ki bu da, medeni hukukun dini hukuk karşısında- 
ki geçerliliğini çevreleyen kendine has bir dizi meseleyi günde- 
me getirmektedir.) 

Boşanmayla ilgili fıkhi öğretinin bu kabataslak şeması Müs- 
lüman hanımların önüne oldukça kasvetli bir tablo koyuyor gi- 
bi görünse de, bir kısım tarihçiler kadınların uygulamada ken- 
di boşanmalarını uygun şartlarda elde etme hususunda olduk- 
ça esnek bir ortam bulduklarını, bunu özellikle sempatik hâ- 
kimlere ve sıklıkla da boşanma, nafaka ve çocukların velaye- 
ti konularındaki pazarlık maharetlerine borçlu olduklarını ile- 
ri sürmüşlerdir. “İslâm aile hukukunun Ortaçağ evlilik gerçek- 
lerine uyarlanma” tarzını inceleyen Yossef Rapoport'a göre, ka- 
dınların ekonomik bağımsızlıkları kadının inisiyatif sahibi ol- 
duğu boşanmalara imkân tanımıştır; ancak boşanma oranını 
arttıran esas unsur, erkeğin elindeki sınırsız yeminli boşama 


10 İronik bir biçimde, ulemanın bazı üyeleri bile evlilik akitlerine konan şartlar 
hakkında teklif edilen Mısır mevzuatını bertaraf etmek için bu tür bir teze yö- 
nelmişlerdir. Ron Shaham el-Ezher Şeyhi'nin tezlerini şöyle özetler: “Kur'an-ı 
Kerim, eşler arasındaki ilişkinin sevgi ve şefkate dayanması gerektiğini ifade 
etmiştir; halbuki evlilik akdinde önerilen şartlar bu ilişkiyi değiş tokuşa daya- 
lı bir mal mübadelesi ilişkisine indirgemektedir.” Shaham, “State, Feminists 
and Islamists”, s. 477. 
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usulleri olmuştur.'! Hindistan, Mısır ve İran (devrim öncesin- 
de ve sonrasında) gibi ülkelerde 20. asırda yapılan hukuk re- 
formları bazen kadınların boşanmaya erişimlerini önemli ölçü- 
de kolaylaştırmış, bazen de o kadar olmasa bile, erkeklerin sı- 
nırsız talak haklarını cezalandırmıştır. Bu tür reformların iler- 
lemesi, sürekli “sahih” olana ulaşma çabaları ve modem ulus- 
devletin her şeyi denetlemedeki aşırı tamahı yüzünden sekteye 
uğramıştır. Medeni ve dini nikâh ile boşanma arasındaki ilişki 
görünüşte her ikisinin de İslâmi olduğu Pakistan gibi ülkelerde 
bile oldukça karmaşıktır; fakat çoğunluğun gayrimüslim oldu- 
ğu topluluklarda yaşayan Müslümanların uygulamalarına ge- 
lince, burada gelenek ve kültür arka planına bağlı olarak etkili 
olan klasik fıkhi hükümlerdir. ? 


Aşırı durumlar 


Ana hatlarını henüz aktardığım boşanma ile ilgili düzenleme- 
ler, bu bölümün başında zikrettiğim Kadi Han'ın fetvası gibi 
olağanüstü bir durumda geçerli olmamaktadır. Kadi Han bu 
vakada bir kadına eski kocasının cinsel taleplerine karşı nef- 
si müdafaa izni verir — gerekirse ihtiyaten onu öldürebilir de. 


Bir kadın, kocasının kendisini üç talakla boşadığını biliyor 
(bundan kesinlikle emin), kocası ise onu boşadığını inkâr edi- 
yor; kadın kocasının kendisine (cinsel ilişki için) gelmesini en- 
gelleyemiyor; böyle bir durumda kadının, kocasını öldürme- 
si caizdir; çünkü kadın kendi kişiliğine yapılan fenalığı engel- 
lemekte çaresiz kalıyor, dolayısıyla onu öldürmesi mubahtır; 
onu bir ölüm aletiyle değil, ilaçlarla öldürmesi daha uygundur; 
kocasını yaralanmalara yol açacak bir aletle öldürdüğü takdir- 
de kısas (misilleme) yoluyla ölüm cezasına çarptırılacaktır.!? 


Il Ayubi, “American Muslim Women Negotiating Divorce”, s. 128-133. 

12 Bununla birlikte, Zahra Ayubi'nin ilerlemeci tezi bazı durumlarda Müslüman 
göçmenlerin yetkili İslâm hukuku kaynakları olarak kendi ulus kökenlerinin 
kanunlarına müracaat ettiklerini ifade eder. 

B Fatawa-I-Kazee Khan,c. 2, s. 167 (2263 # 1363). Yine bkz. Haskafi, The Durr- 
ul-Mukhtar, s. 230-231. 
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Bu fetva, çetrefilli bir problemi çözmenin peşindedir. Ko- 
ca, üç talakla karısından tamamıyla boşandığından aralarında- 
ki cinsel ilişkiyi de bütünüyle haram kılmıştır. Buna rağmen, 
onun boşamayı inkârı nihai söz hükmündedir. "9 (Daha en baş- 
ta kocanın beyanı hukuken geçerlidir; bu sebeple herhangi bir 
karşılık bu beyana cevap olamaz.) O halde böyle bir durum- 
da adamın “karısı” ne yapabilir? Kadın, kocasının kendini bo- 
şadığından gayet emindir, dolayısıyla aralarında bir cinsel iliş- 
ki haramdır. Eski koca artık bir yabancı konumundadır, o hu- 
kuken de bir yabancıdır. Böyle birinin talebine karşı koy(a)ma- 
mak, hukuken değilse bile, ahlâken gayrimeşru cinsel ilişkiye 
razı olmak gibidir. Böyle bir saldırı karşısında kadın, nefsi mü- 
dafaa hakkına (veya belki sorumluluğuna) sözde tecavüzcü- 
yü öldürmek pahasına sahiptir. Burada olduğu gibi, boşanma- 
nın gerçekleşip gerçekleşmediğine dair sıradan bir tartışma, bir 
ölüm kalım meselesine dönüşebilmektedir. 

Kadi Han, kadına dini hukukun ve kendi vicdanının emirle- 
rine uyma izni verirken, erkeğin bu türlü aşırı taleplerine kar- 
şı kadına kendini savunma hakkı tanıyan Allah'ın kanunu ile 
devletin usul gereği uyguladığı yaptırımlar arasına bir ayrım 
çizgisi çeker. Bu olayda bahsi geçen adam, hiçbir surette cinsel 
erişim hakkının bulunmadığı eski karısıyla cinsel ilişki kurma- 
ya çabalasa bile otoriteler önüne bir mütecaviz olarak çıkarıla- 
maz, zira devletin hukukuna göre o hâlâ karısının kocası hük- 
mündedir. Bu sebeple metinde, ahlâken caiz eylem —onu öl- 
dürmek-— ile hukuken makbul eylem arasında bir ayrım göze- 
tilmemektedir. 

Allah katındaki makbul olan ile devlet katında makbul olan 
arasındaki bu ayrım, Ebu Hanife'nin izinden giden Kadi Han'ın 
ulaştığı çözümde de etkisini gösterir: Kadın, “silahla” olmamak 


14 Kocanın, yeminle boşadığı karısının iddialarını reddetme uygulamasının ol- 
dukça yaygın olduğu görülmektedir. Ibn Ebi Şeybe'nin Musannaf'ında yer alan 
bir vaka, “adamın karısı, kocasının kendisini boşadığını iddia etti ve onu Sul- 
tan'a getirdi, adam karısını boşamadığına dair yemin etti ve böylece onu tekrar 
kendisine döndürdü” şeklinde anlatılan olaydaki miras meselesini tartışırken, 
farkına varmadan bu uygulamayı doğrular. Adam öldüğünde kadının onun 
mirasçısı olduğu gerçeği evliliğin hâlâ geçerli olduğunu imâ eder. 
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kaydıyla “ilaçla” “kocasını” öldürebilir. Acaba niçin başka bir 
usul değil de zehirlemek daha makul görülmüştür? Kadi Han 
silah kullanmanın bir hanıma yakışmadığı şeklindeki görüşten 
de etkilenmiş olabilir, ancak dikkat çekici akli gerekçe şudur: 
Kadın kocasını bıçaklayarak öldürseydi, bunun tabii bir ölüm 
olmadığı gerçeği açığa çıkacak ve böylece her yerde aranacak, 
yakalanınca da cezalandırılacaktı. Cinsel tecavüze uğrayan ama 
bunu ispatlama imkânı bulunmayan bir kadının nefsi müda- 
faa için misillemede bulunması sebebiyle cezalandırılması âdil 
değildir. Kadının, kendisini kesin olarak boşadığı halde cinsel 
birleşme teşebbüsünü engellemek için kocasını öldürdüğü şek- 
lindeki şehadeti boşanmış olduğunu ispatlamaya nasıl yeter- 
li değilse, kurtuluşu için de yeterli olmayacaktır. Buradan Kadi 
Han'ın, sâbık kocanın gayri tabii ölümü bir soruşturma konusu 
olmasın diye zehirlemeye izin verdiği sonucu çıkarılabilir. Eski 
kocanın kasten öldürüldüğü anlaşılamaz veya bir şekilde ispat- 
lanamaz (detaylı bir adli soruşturmanın başlatılmasından ön- 
ce durumun bu şekilde olma ihtimali çok yüksektir) ise, kadı- 
nın eylemi bir takibata uğramayacağı gibi bunun için birtakım 
haklı gerekçeler sunmak zorunda da kalmayacaktır. Ve tabia- 
tıyla, kocasını öldürme gerekçesi —-onu boşamış olduğu ve bu- 
nu inkâr ettiği gerçeği ile ilgili şehadetinin güvenirliği veya 
hukuki geçerliği de söz konusu edilmeyecektir. 

17. asrın önemli âlimlerinden Filistinli Hanefi Müftü Hay- 
reddin er-Remli'nin benzer bir konudaki yaklaşımı bu tahli- 
li teyit eder. Bu örnekte, “hakkı olmadığı halde karısına vu- 
rup zarar veren ve sebepsiz yere onu aşağılayan bir adam”, onu 
boşamak için “defalarca” yemin ettikten sonra nihayet boşar. 
Müftüye göre, kadının “üçlü talakın gerçekleştiğini” göstere- 
bilmesi için “kocasının (kendisine yaklaşmasını) engellemek 
amacıyla onu öldürmekten başka çaresi bulunmadığı takdir- 
de, pek çok âlime göre onu öldürmesi caizdir.” Boşanma is- 
patlandığından, kocası cinsel ilişki girişiminde bulunduğunda 
kadına onu öldürme izni verilir. Bu iki fetvanın birbirlerine ya- 
kınlıkları, iki farklı fıkhi kural tipinin varlığına işaret eder. Ka- 


15 Tucker, In the House of the Lav, s. 65; Tucker'ın tercümesi. 
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di Han tarafından nakledilen olayda, boşanmayı ispatlamakta 
âciz kalan kadının, kocasını öldürebileceğine hükmeden ku- 
rallar sadece ahlâki olabilir — kadın işlediği suçtan aklanacak 
ve Allah'a bunun hesabını vermeyecektir. Kocasını öldürmesi 
dinen meşru olsa dahi dünyevi otoritelerin huzuruna çıkarıl- 
dığında bu meseledeki şahitliği kabul edilmeyecek ve ceza ala- 
caktır. Halbuki, Hayreddin'in olayında boşanma ispatlanmıştır; 
kadının eski kocası hukuken bir yabancıdır ve bu nedenle ka- 
dın herhangi bir ceza korkusu olmaksızın kocasının cinsel sar- 
kıntılıklarına maruz kalırsa, öldürmek seçeneği de dahil olmak 
üzere kendini koruyabilir. 

Kadi Han'ın fetvasında, bütün mesele kadının şehadetinin 
kabul edilemez oluşu etrafında dönmektedir. Kadının talak ko- 
nusundaki şahitliği niçin kabul edilemez konumdadır? Mese- 
le öyle sanıldığı gibi kadınların şahitliklerinin erkeklerinkin- 
den daha düşük bir değere sahip oluşu değildir, daha ziyade 
bir “davacı” ve “davalı” meselesidir. Kur'an, erkek ve kadın- 
ların şahitliklerine farklı değer atfetse de, fakihler daha da ile- 
ri gitmişler, kadınların şahitlik yapabileceği durumları daha da 
sınırlamışlardır. Kocanın ve kadının eşit söz hakkına sahip ol- 
dukları evlilikle alakalı meseleler de bunlara dâhildir. Ne var ki 
Kadi Han, kadının mukabelesini tartışırken, ona kendi boşan- 
masının hukuken geçerliğini ortaya koymasına fırsat tanıyacak 
herhangi bir yol dahi önermez. Kadınlara kendi boşanmaları- 
nın yolunu açacak söz hakkını tanımak, (kocalarının) üçlü ta- 
lakla (kendilerini) boşadığını iddia eden kadınlar için baraj ka- 
paklarını açmak anlamına gelecektir — muhtemelen bu durum, 
bilhassa, kadınların boşanmasına olağanüstü sınır getiren Ha- 
nefiler için daha fazla sıkıntıya neden olacaktır.!9 Kadi Han'ın, 
her tekil olayda olduğu gibi üstü kapalı bir nispi zarar hesabı 
yaparak bu vakada kocanın ölümüne cevaz vermesi, boşanma 
meselelerinde kocalara tanınan kapsamlı hakları ancak alabora 
etmeyecek şekilde makul olabilir. 

Ne var ki, Hanefilerin bulduğu çözüm herkesi tatmin ede- 


16 Pratikte, klasik Hanefi kadıları öğretinin katılığını muhafaza ederken kadınla- 
rın boşamalarına imkân tanıyacak yolları da keşfetmişlerdir. 
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cek bir çözüm değildir. Ahlâkçı gelenekçi-fakih 7 ibn Hanbel, 
Kadi Han'dan birkaç asır önce aynı soruyla karşılaşır ve farklı 
bir hükme ulaşır. Birincisi, tazminat karşılığında boşanmak is- 
teyen kadın, kocasına fidye vermelidir. İbn Hazm bunu doğru- 
dan söylemese de, kocanın boşanmayı kabulünü sağlamak için 
bunun yalnızca bir strateji olduğu sonucu çıkarılabilir. Hiçbir 
evlilik fiiliyatta kocanın mutlak boşamasının ardından devam 
etmeyeceğine göre bunun hukuken bir geçerliliği yoktur. Şayet 
kocası böyle bir şeye müsaade etmez ve aksine onu (eski karı- 
sını) kendisiyle “evli” kalmaya zorlarsa, “Kadın onun için süs- 
lenmemeli, yanına yaklaşmamalı ve hatta mümkünse ondan 
kaçmalıdır.” İbn Hazm, bilhassa “(Eski kocası) onu arzular- 
sa, onunla dövüşmeli midir?” sorusu sorulunca tereddüt eder, 
“Bilmiyorum” cevabını verir. “Onunla dövüşmemelidir. Ebu 
Hanife ise onunla dövüşmesi gerektiğini söylemiştir. Eğer ya- 
pabiliyorsa ondan kaçmalıdır.”!8 Kadının burada cinsel birleş- 
me talebine karşı koyma sorumluluğu vardır, ancak bu sorum- 
luluk kavga dışı araçlarla ifa edilmelidir. ibn Hanbel'in destek 
almak amacıyla Ebu Hanife'nin görüşüne müracaat etmesi, bel- 
ki de muhatabına, onaylama arzusunda olduğu şeyin dışında 
bir görüş sunma işlevi görmektedir. 

Kadın, ister boşama beyanını bizzat işitsin (ibn Hanbel'e gö- 
re, bu olayda “kadın konumu en güçlü olandır”) isterse güve- 
nilir iki şahidin şehadetini duysun, cinsel bakımdan erişim dı- 
şı olmak zorundadır. Şahitler söz konusu olduğuna göre, koca- 
sının kendisini gerçekten de boşadığını tespit etmek için onla- 
rın şahitliğinden büyük ihtimalle istifade etmiş olabilir. Belki 
de onun eski kocasından kaçması, şahitlerin onun evlilik ko- 
numunun netliğe kavuşmasında etkili olacak şahitliklerini ale- 
nen yapmalarına kadar kısa süreli bir tedbirdir. Hatta ortada 
herhangi bir şahit yoksa, kaçmak için daha güçlü bir gerekçesi 
vardır. Fakat bu olayda özellikle varılmak istenen hedef nedir? 
Söz konusu metin ilgisi olmayan başka bir meseleye atladığın- 


17 “Gelenekçi-fakih” kavramı için bkz. Melchert, “Traditionist-Jurisprudents and 
the Framing of Islamic Law”. 


18 Spectorsky, Chapters on Marriage and Divorce, s. 248-249. 
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dan İbn Hanbel bize bunu söylemiyor. Şayet kadın firar eder ve 
muhtemelen de kan bağı olan bir akrabasına kaçarsa ve kocası 
da onu kesinlikle boşamadığı hususunda ısrarcı olursa evliliği 
ne olur? Kadın nafaka hakkını kaybeder ve tekrar evlenemez — 
gayrimeşru cinsel eylemlerde bulunmaktan kaçınsa (yani iffe- 
tini korusa) bile, evliliğini sona erdiremez (halbuki bu esnada 
sâbık kocası bir başka hanımı almakta özgürdür). Burada ka- 
dın, kocasını öldürdüğü Hanefi senaryonun aksine, eski kocası 
evliliğin bittiğini kabulleninceye kadar ona bağlı kalır. 
Hâlihazırda tartışılan olaylar olağandışı olup geneli temsil et- 
mezler. Şüphesiz hâkimler, boşanmanın vukuu ile alakalı “id- 
dialar” ve “karşı iddialar” ile düzenli olarak karşılaşsalar bile 
herhangi muayyen bir durumun cinayetle sonuçlanıp sonuç- 
lanmadığını bilmek imkânsızdır.!9 Arşiv belgelerinden ziya- 
de fıkıh risaleleri ve eserleriyle çalışmanın zorluklarından biri 
de, hangi tartışmaların gerçek olaylara karşılık geldiğini ve ne- 
yin yalnızca varsayımdan ibaret olduğunu anlamanın imkân- 
sız oluşudur. Muayyen senaryolar fakihlerin dikkatlerini ger- 
çekleşmesi olası olayların çok ötesine çekebilir; sırf bu yüzden 
gündemdeki hukuki meselelerin çözümünde çetrefilli hukuki 
noktalar açıklanabilir veya daha anlaşılır hale getirilebilir. Be- 
nim bu çarpıcı boşanma örneğini tartışmaya açmaktaki kastım, 
boşanma / talak konusunda kocaların uhdesinde bulunan kap- 
samlı, tek taraflı imtiyaz hakkında okuyucuyu somut bir bi- 
çimde aydınlatmaktı. Bu husus iyi anlaşılırsa, çağdaş talak tar- 
tışmaları ve bu konunun reformu tam olarak idrak edilebilir. 


Reform umutları 


Günümüz İslâm dünyasında boşanma kanunları ile ilgili re- 
formlar çok fazladır.?9 Bu reformların pek çoğu, erkeklerin ta- 
lak haklarını kontrolsüz biçimde kullanmalarını dizginlemeye 


19 Jennings, “Divorce in the Ottoman Sharia”, s. 165'te “iddiaların ve karşı iddia- 
ların” yaygın oluşuna dikkat çeker. 


20 An-Naim'deki muayyen ülke görünümleri için bkz. Islamic Family Law in a 
Changing World. 
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veya kadınların (haklı) bir nedenle boşanabilme imkânlarını 
artırmaya yöneliktir. Sünnilerin çoğunlukta olduğu bazı Müs- 
lüman ülkeler, hâkimden bir tür müdahale veya kayıt talebinde 
bulunmak ya da son Hindistan tartışmasında olduğu gibi, aynı 
anda peş peşe telaffuz edilen üçlü talakı yalnızca tek bir boşama 
kabul etmek suretiyle birinciyi tesis etmişlerdir.?' İran gibi di- 
ger ülkeler ise, bir neden olmaksızın hanımını boşayan erkek- 
lere mali cezalar yüklemişlerdir. Talakın erkekler tarafından 
fevri ve hukuka aykırı bir biçimde kullanılmasını engelleme ça- 
balarına rağmen, neticede neredeyse bütün mahkemeler talak 
ifadelerinin dini otoritelerce tanınması sebebiyle hukuken de 
geçerli olduğu kanaatindedirler. “Kocanın talak beyanı bir mah- 
keme onayı aranmaksızın ve medeni hukukla çelişip çelişme- 
diğine bakılmaksızın dinen geçerlidir' şeklindeki yaygın kabul, 
islâm aile hukukunun egemen olduğu tahmin edilen ülkeler- 
de boşanma kanunlarının yeniden biçimlendirilmesi gayretleri- 
ni engelleyen esas unsurdur. Bazı bakımlardan, evlenme ve bo- 
şanma kanunlarının tedvini yüksek tabaka mensubu kadınla- 
rın geçmişte istifade etmiş olabilecekleri esnekliği azaltmıştır.?? 
Reformlar, boşanma kanunlarının bazı detaylarını değiştirmiş 
olmakla birlikte, kadınlar yalnızca bir nedene bağlı olarak bo- 
şanma talep edebilirken, boşanmanın erkeğin imtiyazı şeklin- 
deki temel fikri sorgulamamışlardır. Mısır'daki ve belki de bü- 
tün Sünni dünyadaki en saygın geleneksel ilim müessesesi olan 
El-Ezher'in Şeyhi'nin de tasdik ettiği yakın zamandaki bir Mı- 
sır kanunu, bizlere alternatif bir yaklaşım sunmaktadır. Yuka- 
rıda dikkat çekildiği üzere, eski fakihlerin büyük çoğunluğu ve 


21 Bu durum, kadının evliliği terk etme seçeneğini teminat altına almada işe yara- 
yan şarta bağlı bir boşanma yemininin (muallak yemin / ta'lik yemini / bir şart- 
la askıya alınmış yemin), kocanın o muayyen şartı yerine getirmesi (veya geti- 
rememesi) durumunda ortaya çıkan boşanmanın nihailiğine dayandığı yerler- 
de sorunlar yaratabilir. Hukuki öğretilerin birbiriyle bağlantılı ve karmaşık bi- 
çimde iç içe geçen tabiatı dikkate alındığında, sistemin tek bir parçasıyla oyna- 
manın, başka yerlerde istenmeyen önemli sonuçları doğurması muhtemeldir. 

22 Amira Sonbol'un da ifade ettiği gibi, yazılı ulusal kanunların “geleneksel” hu- 
kuki öğretilerden daima daha iyi olması her zaman geçerli bir kaide değildir. 
Bkz. “Introduction”, Sonbol (ed.), Women the Famil y, and Divorce Laws in Isla- 
mic History içinde. 
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de çağdaş ulusal kanunlar, hul” yani tazminat karşılığı boşan- 
mada kocanın rızasını esas kabul etmişlerdir. 2000 yılı Mart ayı 
başında Mısır, nikâhta aldığı mehri geri vermesi halinde kadı- 
na, kocanın rızası olmadan da hâkimden hul' boşamasını elde 
etme hakkı tanımıştır.2? Hukuki hul' 20. asrın ortalarından beri 
Pakistan'da yasaldır. Bunun anlamı, boşanmak için geçerli ge- 
rekçeleri bulunmayan bir hanımın bu tip bir boşanmayı, meh- 
rini iade etmek ve evli olarak kalınayı reddetmek suretiyle elde 
edebilmesi dermektir.29 Benzer bir yasa henüz başka bir yerde 
mevcut olmamakla birlikte nihayette bunun benzeri daha faz- 
la sayıda reformun yürürlüğe girme ihtimalinin olduğunu dü- 
şünüyorum. İsteğe bağlı huP, evliliğin hukuki yapısında büyük 
bir dönüşüm olmaksızın mümkün olabilecek en eşitlikçi re- 
formdur. Mehrin rolü düşünüldüğünde, kadınların ımehri ala- 
mamaları ve daha sonra da kocanın bir kusuru olmadan boşan- 
maya yeltenememeleri oldukça makuldür. Gerçi yasal boşan- 
ıma için gerekçeleri bulunan kadınlar hul'ü elde edebilmek için 
mali haklarından vazgeçmeye ikna edilebilirler ve bu adaletsiz- 
liğe yol açabilir. Kadınların, boşanmanın denetimini ellerinde 
tutabilmek için çok duygusal oldukları iddia edilmiştir.29 
islâm hukukunun sivil mahkemelerde uygulanma zemini- 
nin bulunmadığı Amerika Birleşik Devletleri'nde ve diğer ülke- 
lerde yaşayan Müslümanların karşılaştıkları sorunlarla modern 
hukuk reformları arasındaki uyum asgari düzeydedir. Klasik 
islâmi öğreti ise, bireylerin sadece kendi aralarında vuku bu- 
lan ve hukukla ilintili olmayan hususlarda önem taşımakta- 
dır. “İslâmi” evlilikle medeni evliliği —devletin yasama organla- 
rı dini makamlara medeni nikâh kıyma yetkisini sıklıkla tanı- 
maktadırlar— birleştirmek nispeten kolay olurken, boşanma ilâ- 


23 Esposito ile DeLong-Bas, Women in Muslim Family Law, s. 60; yine bkz. Mash- 
hour, “Islamic Law and Gender Eguality”, s. 582-584. 


24 Esposito ile DeLong-Bas, Women in Muslim Family Law, s. 80. 

25 Bazılarına göre hul'ün mevcudiyeti, mehir haklarından vazgeçmeksizin hukuki 
bir boşanma için meşru zemine sahip olan kadınları, evliliklerinin kolayca fes- 
hi mukabilinde mehirlerinden vazgeçmeye razı etmektedir. 

26 Kadınların boşanma inisiyatifi hakkındaki temsili görüşlerin özeti için bkz. Al- 
Sheha. Womun in the Shade of Islam, s. 101-103. 


103 


mını yapmak yalnızca sivil mahkemelerin yetkisindedir. Hem 
dini hem medeni nikâhı olan evli bir çiftin (eğer kadın, koca- 
nın telaffuzunu reddettiği talak kelimeleri üzerinde illâ ısrar- 
cı olursa) yalnızca medeni bakımdan boşanmaları sıkıntı ya- 
ratabileceği gibi, koca, sivil mahkeme harekete geçmeden çok 
önce talakı telaffuz etmişse yalnızca dinen boşanmaları da sı- 
kıntı yaratabilir. Genellikle Amerikalı Müslüman liderler, sivil 
mahkemelerce alınan boşanma kararlarını klasik fıkıhtaki tala- 
kın muadili kabul etmekte bir beis görmemişlerdir; ne var ki, 
medeni hukukun fıkhi hükümler ve Müslüman uygulamalar- 
la eş zamanlı birlikteliği bazı vakalarda zihinlerin karışmasına 
sebep olmaktadır. Hatta eşitlikçi evliliklere kendini adayanlar 
açısından olaya bakıldığında, dinen makul bir kurum olan ta- 
lakın mevcudiyeti kadınların evliliğin tam yetkili tarafı olması- 
nın önüne engeller çıkarmaktadır. 

Talak, bir milk, sahiplik veya kontrol biçimi olarak evliliğin 
hukuki yapısıyla bağlantılı köklü bir hak olması sebebiyle çok 
problemli bir meseledir. Tıpkı bir efendinin kölesini azat et- 
me yetkisinin o köle üzerindeki mülkiyetinden kaynaklanma- 
sı gibi, kocanın talak yetkisi de evlilik bağı üzerindeki kapsam- 
lı kontrolünden kaynaklanmaktadır. Klasik fakihler sıkça talak 
ve azat etme ('ıtk) arasında mukayeseler yapmışlardır. Onlar bu 
kıyastan yola çıkarak, kocanın da tıpkı köle sahibinde olduğu 
gibi, |evlenmek maksadıylal bir araya gelen taraflar arasında- 
ki bağ üzerinde sahiplik (milk) hakkının bulunduğu görüşün- 
dedirler. Bu hak, evliliğin tabiatının temel bir özelliğidir: Ko- 
ca, akit esnasında bir mehir ödemek suretiyle karısı üzerinde 
sınırlı bir milk (mülkiyet) elde etmiştir; aynı şekilde bir efendi 
de bir köle satın almak suretiyle milk edinir, hem koca hem de 
efendi istedikleri zaman bu milkten feragat ederler. Nikâh ba- 
ğıyla bağlı olan kadın, bu tek taraflı boşanınada bir paylaşıma 
sahip değildir (halbuki dişi veya erkek köle kendini özgür kıla- 
bilme imkânına sahiptir). Buna karşılık, onun evliliği sona er- 
dirme şansı |makul) bir nedene bağlı olarak adli boşama ile sı- 
nırlıdır; boşamaya mesnet teşkil edebilecek hususlar mezhep- 
lere göre büyük değişiklik arz eder; kocası yetki vermişse tefviz 
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nikâhı; bedel karşılığı boşanma (hul”), ki bu kabaca kölenin / 
cariyenin efendisiyle anlaşarak kendi hürriyetini satın alması 
ile mukayese edilebilir. Şüphesiz kıyas ancak belli bir yere ka- 
dar mümkündür: Kadın, kocasının kölesi değildir. Fakat İslâmi 
nikâh akdinin yapısı, evliliğin devamı için kocanın milkini yani 
kontrolünü şart koştuğundan, bu temel kuralı dikkate almayan 
bölük pörçük boşanma kanunu reformlarının nihayette yapa- 
bilecekleri değişim sınırlı olacaktır. Kalıcı ve kapsamlı bir bo- 
şanma reformu, Müslüman evlilik kurumunun bizzat temel ya- 
pısında köklü bir reformu zorunlu kılar. 


Sonuç 


Pek çok ülkede sivil hukukun “İslâm hukuku”na nispetle ön- 
celiğinin bulunduğu ilkesi ticaret dâhil hukukun birçok ala- 
nında kabul edilmiş olmakla birlikte, aile hayatını ve cinselliği 
düzenleyen kurallarla ilgili olarak muhtelif aktörlerin İslâm'ın 
otantikliğine yaptıkları sürekli atıflar, kadın ve aileyle alaka- 
lı meselelerdeki düzenlemelerin hâlâ iddialı biçimde “İslâmi” 
olduğu anlamına gelir. Dini hukuka dayanmadığını iddia eden 
medeni nikâh ve boşanma sisteminin bulunduğu bazı yerler- 
de yaşayan Müslümanlar farklı meydan okumalarla karşı karşı- 
yadır. Birleşik Devletler'de mahkemeler rutin biçimde Müslü- 
manların boşanma davalarına bakarlar; aynı gerekçe ve şartlar 
çerçevesinde başka herhangi bir çifte tanınan boşanma hakları 
| Müslüman)| karı kocalara da verilmiştir. Boşanma ile ilgili |ya- 
sal) düzenlemeler zorluklarla doludur, zira bunlar uluslararası 
meydan okumalar bir yana, evliliği kimin ve hangi mali gerek- 
çelerle feshetme hakkına sahip olduğu hususu da dâhil olmak 
üzere, evlilik kurumunun diğer önemli unsurlarıyla normalde 
iç içedirler. Bir grup feminist düşünür ve kadın savunucunun 
aksi iddialarına rağmen, boşanma kanunundaki eşitsizlikler 
—ki pek çok Müslüman mevcut olduğu hususunda hemfikir- 
dir— yanlış yönlendirilmiş ve hatta kadına önyargılı bakan fa- 
kihlerin Kur'an âyetlerini yalnızca farklı yorumlamalarından 
kaynaklanmamaktadır. Kaldı ki bunlar, erkeklerin üstün fıt- 
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ratlarına basitçe atıfta bulunarak tedavi edilebilecek aksaklık- 
lar değildir. Talak yapılarındaki zorunlu değişim. bunların top- 
yekün bir sistem olan Müslüman evliliğine derin bir biçimde 
yerleşmiş olduğunu teyit eder. 

Mehrin evliliklerde yaygın kabul görmediği ve bütün bo- 
şanmaların zorunlu olarak mahkemelerde karara bağlandığı 
Amerika Birleşik Devletleri gibi ülkelerde yaşayan Müslüman- 
lar için oluşturulacak makul bir nikâh ve boşanma yapısı, hem 
mehri hem de bütün hukuk-dışı boşanma biçimlerini —gele- 
neksel hukukla yakından bağlantılı olan boşanma taleplerini— 
belki engelleyebilir. Amerikan hukuk sistemince kabul edilen 
evlilik öncesi sözleşmesi uyarınca birtakım mali düzenlemele- 
ri ve diğer ailevi yardımları yapmak ve ayrıca, medeni nikâh ve 
boşanmanın yegâne meşru ilişki biçimleri olduğu hususunda 
ısrarcı olmak mümkündür. Evlilik böyle bir temel üzerine in- 
şa edildiği takdirde, karşılıklı rıza olsun olmasın ancak bir hâ- 
kim tarafından sona erdirilebilir; bu, Müslümanların çoğunluk 
olduğu pek çok ülkede gerçekleşen kayıtdışı boşanma beyan- 
larının geçerliliği üzerindeki ikili anlaşmazlıkları da azaltacak- 
tır. Bu hiç duyulmamış bir şey değildir: Erkeğin, otoritesini kö- 
tüye kullanması ile ilgili vakaya ilaveten, Kadi Han'ın zikretti- 
ği olaydan bir ders daha çıkar; devlet, bireysel hayata ve eylem- 
lere rehberlik ediyor olsalar dahi muayyen fıkhi öğretileri ip- 
tal edebilir. 

Kuzey Amerika Müslümanlarını, şer'i mahkemelere (fıkıh 
esasına göre yargılayan mahkeme — ç.n.| veya paralel arabulu- 
cu sistemlere dâhil olmaya ikna turlarında dini hassasiyetlere 
vurgular yapılmıştır.2? Bu tür mahkemelerin iyi niyetlerinden 
şüphe edilmese de, hakem olarak atananların nitelikliklerinden 
nasıl emin olunacağına dair müstakil tartışmaların yapılmadı- 
ğı gerçeğini bir kenara bıraksak bile kadın hakları açısından bir 
felaket olmaları muhtemeldir. En iyimser görüşle kadınlar İs- 


27 Eid, “Marriage, Divorce and Child Custody as Experienced by American Mus- 
lims”, böyle bir sitemi önerir. Kanada Müslüman Kadınlar Konseyi (The Cana- 
dian Council of Muslim Women), benzer bir öneriye karşı eyalet düzeyinde tar- 
tışmaktadır. 
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lâmi olduğu anlaşılan öğretilerin daha hoş, makul bir yorumu- 
na ulaşabilirler, fakat hukuki kuralların geliştirilmiş, iyileştiril- 
miş biçimlerine erişmeleri hayli uzak bir ihtimaldir. Benim Ba- 
t'da İslâmi hukuk / fıkıh mahkemelerinin oluşturulmasına yö- 
nelik itirazlarım, kendi şahsi işlerinde (Abdullah en-Naim bu- 
na “dini teslimiyetten doğan gönüllü itaat”28 der) muayyen fık- 
hi hükümleri takip yolunu seçen Müslümanlara veya “kişiye 
özel gönüllülük esasına binaen kendi cemaatlerine ahlâki reh- 
berlik yapan bağımsız âlimlere”?9 yönelik değildir. Ayrıca eşle- 
rin dini hak ve vazifelerinden —hiç olmazsa mali yükümlülük- 
lerden— bahseden sözleşme metinlerini Batı'daki mahkemeler- 
de tarafları uymaya mecbur edecek tarzda kaleme almak ke- 
sinlikle mümkündür.” Fertler, kendi hak ve sorumlulukları- 
nın klasik ve reformcu yorumları hakkında yeterince bilgili ki- 
şiler olarak bunları karşılıklı müzakerede hür olmalıdırlar. Bu- 
nunla birlikte, İslâmi arabuluculuğa daha geniş ölçekli bir ka- 
tılim mümkün olursa bu bir iman alâmeti sayılacaktır. Buna rı- 
za göstermeyenler, şer'i bir mahkemenin, İslâmi ilkeleri huku- 
kun ilk düzenlendiği zaman ve mekândan tamamen farklı bir 
bağlama gerçekçi, makul ve âdil biçimde uygulayabileceğine 
inanmadıkları için iyi Müslüman olmamakla suçlanacaklardır. 

Hukukun gelişimindeki beşeri tarihsel unsurların etkisi bir 
yana, Kur'an vahyinin bağlamsallığı meselesi de söz konusu- 
dur. İslâm fıkhının esnekliği hakkında methiyeler düzülmesi- 
ne rağmen, Kur'an'da açıkça zikredilen boşanma gibi bir kısım 
evlilik uygulamalarına müdahale hususunda yaygın bir istek- 
sizlik mevcuttur. Acaba Kur'an'ın boşanma âyetleri her müm- 
kün duruma tatbik edilebilirler mi, yoksa bir şekilde yalnız- 
ca 7. yüzyıl Arabistan'ına mı hastırlar? Bu âyetler gelişime açık 
ve müsait iseler, hangi esasa binaen bu yapılmalıdır ve ayrı- 
ca, muayyen kuralların değişiminde sınır nedir? Pek çok sıra- 


28 An-Na'im, “Shari'a and Islamic Family Law”, s. 3; yine bkz. s. 16. 
29 An-Na'im, “Shari'a and Islamic Family Law”, s. 8. 


30 Birleşik Devletler kanununun kullanılması, Karamah'ın önerdiği stratejinin te- 
mel unsuru olmuştur: Müslüman kadınların, kendi haklarını korumaları için 
Muslim Women Lawyers for Human Rights (www.karamah.org). 
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dan Müslümanın mantıklı bulduğu şeyler (21. yüzyıldaki Ba- 
tı, 7. yüzyıldaki Batı'dan ve de günümüz Müslüman dünyasın- 
dan tamamen farklıdır ve dolayısıyla kurallar da farklı olmalı- 
dır) hâlâ pek çok Müslüman lider ve âlim için anlaşmazlık ko- 
nusudurlar. 
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“Sağ Elinizin Altındakiler"'; 
Islâm Kaynaklarında ve 
Söylemlerinde Cariyelik 


Hür bir erkek, dört hür kadın ve dört cariye ile evlenebilir, daha fazlası 
ile evlenemez; ancak dişi kölelerinden istediği kadarını kendisine cari- 
ye olarak alabilir. Eğer bir erkek dört hür (hanımal ve bin adet cariyeye 
sahip olup da bir (cariye) daha almak ister ve bu talebi sebebiyle ayıp- 
lanırsa, (onu ayıplayan) kişi sanki küfür işlemiş gibi olur. Ve yine bir er- 
kek bir cariye almak ister de karısı da “Kendimi öldüreceğim” derse, er- 
keğin (bunu yapması) yasaklanmaz, zira bu (yani, kocasının cariye alma- 
sıl meşru bir eylemdir; ancak erkek karısını üzmekten kaçınırsa, mükâ- 
fatını alacaktır. Zira bir hadiste “Ümmetim)den birini) sevindireni Allah 
da sevindirir” buyurulur. 
- Muhammed Alaaddin Haskafi, 17. asır Hanefi fakihi, 
ed-Dürrü'rMuhtar' 


19. ve 20. asırlarda köleliğin yasaklanmasından önce, evlilik İs- 
lâm toplumlarının pek çoğunda yegâne meşru cinsel ilişki tar- 
zı değildi. Buna karşılık, İslâm tarihi boyunca dişi köleleri oda- 
lık / kapatma (slave concubinage) olarak kullanmak gücü yeten 
erkeklere has bir uygulamaydı. Dişi kölelerin mülkiyet ve kul- 
lanımlarını belirleyen nihai kuralların bazıları Müslümanlara 
özel olmakla birlikte, dişi kölelerin cinsel tatmin için kullanıl- 
ması âdeti eski Akdeniz ile İslâm'ın doğduğu Yakındoğu hav- 


Haskafi, The Durr-ul-Mukhtâr, s. 24. B.M. Dayal'ın bu pasajı tercümesini bazı 
bakımlardan değiştirdim. 
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zasının genelinde yaygındı. İskenderiye'nin Bizanslı kumanda- 
nı dostane ilişkiler tesis etmek için Hz. Muhammed'e iki köle 
kız kardeş, bir eşek ve bazı eşyalar hediye eder. Ortaçağ Müslü- 
man anlayışına göre, Hz. Peygamber bu genç kadınlardan Ma- 
riye'yi cariye olarak kendisine almış, bir erkek çocuk (İbrahim 
—ç.n.) doğurduktan sonra da onu azat etmiştir. Bir 7. asır Hı- 
ristiyan şahsiyetinin (Mısır Hükümdarı Mukavkıs — ç.n.| güçlü 
bir öndere hediye olarak bir kadını sunmada herhangi bir be- 
is görmemesi, eski dünyada kadınların ve kızların genelde bir 
cinsel tatmin metal olarak algılandıklarını gösterir. İslâm önce- 
sinde Arabistan'da, kadın esirler sıklıkla cinsel eş / partner ola- 
rak kullanılmaktaydılar. Bu uygulama, ilk Müslüman müfessir- 
lerin Kur'an'ın “sağ ellerinin / elinizin sahip oldukları” (nâ me- 
leket eymânuhum/kum) şeklindeki mükerrer ifadelerini kulla- 
narak erkeklerin kadınlarla cinsel ilişkiye girmelerini caiz gör- 
melerine basamak teşkil etmiştir. 

Genelde köle sahipliği ve özellikle de dişi köle sahipliğine 
dair Kur'an haricindeki metinlerde yer alan milkü'l- yemin (“sağ, 
elin sahipliği”) kavramına atıf yapılır ve aynı kavram bizzat kö- 
leleri (“sağ elin mülkiyeti”) belirtmek için kullanılır. Özgür ol- 
mayan kadınlara eme? (dişi köle), cariye (“köle kız”; bu kavram 
genç kız için de kullanılır) ve süriyye9 de denir. Süriyye kavra- 
mı özellikle odalık / kapatma (günümüzde metres kavramı yay- 
gındır — ç.n.| olarak kullanılan kadınları ifade eder; bir başka 
deyişle bu, sahipleri tarafından özel cinsel ilişki için kullanılan 
kadınları tanımlar. Bu kadınlar sıklıkla birtakım imtiyazlara 
—daha kaliteli giyecek ve yiyecek ve genellikle ev işlerinden 
muaf olma vb.— sahip olmakla birlikte, her bakımdan sadece 


2 Modern savunmacılar, aşağıda görüleceği üzere, onun Peygamber'in hanımı 
olduğunda ısrar ederler. Savaş esiri Reyhana'nın Peygamber'in cariyesi olması 
muhtemeldir; yine de bazı kaynaklar, tıpkı efendisinden bir savaş esiri olarak 
satın aldığı Safiye'ye yapuğı gibi onu da azat ettiğini ve onunla evlendiğini ileri 
sürerler. Bkz. Ibn Kathir, The Life of the Prophet Muhammad, ve Hidayatullah, 
Mariyah the Copt. 

3 Bakarasüresi, 2/221, Nur süresi, 24/32. 

Erkek köleler için kullanılan kavramlardan biri de “abd (ayrıca “ibadet eden/ 
kul” demektir) kelimesidir; gulâm ve (etâ kavramları erkek köle anlamına gel- 
dikleri gibi genç erkek manasına da gelirler. 
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sahiplerine ait ve müsait olmalarını sağlayacak ilave kısıtlama- 
lara da maruz kalırlardı. Odalığın resmi bir statüsü yoktu, ama 
hukuk ve gelenek, efendiye (evli olmayan) dişi kölelerinden 
herhangi biriyle cinsel ilişkiye girme izni veriyordu. Ancak bu 
da güvenli değildi; odalık, azat edilebilir, evlendirilebilir veya 
efendisinden hamile kalmadığı sürece satılabilirdi. 

Kur'an, erkeklere hür olmayan kadınlarla —Ingrid Mattson'a 
göre,” hukuki konumu değilse bile sosyal statüsü müphem 
olanlarla— cinsel ilişkiye girme izni verirken, geniş-kapsamlı 
odalık fikrinin uygulanabilir oluşunu dikkate almamıştı; ancak 
bu, ilk islâm toplumunda bilinen bir uygulama da değildi. Ba- 
zı çağdaş yazarlar, esir veya köle kadınlara cinsel erişimin sa- 
dece evlilik yoluyla caiz olabileceğini söylerler. Ne var ki bu da 
klasik fakihlerin dikkate aldığı bir husus değildi ve hatta hadis 
kaynakları tarihsel açıdan sahih kabul edilirse ilk Müslüman 
toplumuna has bir uygulama da değildi. Bize ulaşan rivayetlere 
göre, Hz. Peygamber'in, birkaç Sahabenin ve Tabiünun bir veya 
iki cariyesi vardı. 7. ve 8. asırdaki Arap fetihlerinin akabinde, 
Müslüman seçkin sayısı gözle görülür biçimde artınca yöneti- 
ciler kendilerinden önceki Sasanileri taklit ederek çoğu nefsani 
zevk için istihdam edilen yüzlerce değilse bile düzinelerce köle 
cariyeyi ellerinde tutmuşlardır. 

Dişi kölelerin cinsel metâ olarak yaygın kullanımı, cinsellik 
ve evlilik9 üzerinde normal hayatta seçkinlerin “harem” kül- 
türü ile sıradan halkın genelinin uygulamaları arasında pek bir 
benzerlik olmasa bile Müslüman düşüncenin hatırı sayılır bir 
gelişme kaydetmesine yol açmıştır. 8. asrın önde gelen fakihi 
eş-Şafii, Allah'ın dörtten fazla kadınla nikâhlanmayı yasaklar- 
ken cariye alımına bir sınır getirmemesini gerekçe gösterip bir 
erkeğin istediği kadar cariye alabileceğini söylediğinde, fakih- 
lerin üzerinde fikir birliği (icma ) ettikleri bir fıkhi görüşü ses- 
lendirmiştir.? Yedinci asrın sonlarına doğru Şam Müftüsü Mu- 


5 Mattson, “A Believing Slave is Better Than an Unbeliever”, s. 134. 
6 Ahmed, Women and Gender in Islam, s. 67, 79-101. 


7 Bkz. NisaSüresi, 4/3. Eİ-Umm, K. el-Nafaka, “Ma Ca'e fiâded ma yahıllu mine'l- 
harâ'ir ve'l-imma' ve mâ tahıllu bihi'l-fürüc”, s. 5: 215. 
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hammed “Alaaddin el-Haskafi'nin de desteklediği bu görüş as- 
lında bu konudaki bin asırlık geleneksel hukuki duruşu temsil 
ediyordu; öyle ki, bin cariyesi olan bir adamın bir cariye daha 
alamayacağına hükmetmek küfürle eş değerdi. 

Cinsel menfaat için çok sayıda dişi köleye malik olmak bir 
seçkin uygulaması olsa da, Müslüman dünyanın genelinde kö- 
lelik bir sosyal gerçeklikti. İslâm'ın doğuşundan 19. asrın son- 
ları ve 20. asrın başlarına kadar pek çok köle hem ev işlerinde 
hem de ticarette istihdam edilmiştir. Birleşik Devletler'in güne- 
yinde yaygın olan çiftlik köleliği türünden büyük ölçekli tarım 
köleliği İslâm dünyasında nadiren görülen bir şeydi.8 Bu, bu 
tür köle iş gücünün (slave labor) yasak olmasından değil, da- 
ha ziyade ekonomik ve coğrafi unsurlardan kaynaklanmaktay- 
dı. Bu, bazı savunmacıların iddia ettikleri gibi, İslâmi köleliğin 
sert olmadığı veya bazen efendilerin kölelerine haşin davran- 
madıkları anlamına gelmez. Çelişkili bir biçimde, kölelik her 
zaman düşük sosyal statüye tekabül etmiyordu. Memlukler dö- 
neminde Mısır'da, azatlı asker köleler yöneticilik makamlarına 
kadar yükselebilmişlerdir. Osmanlı Yeniçerileri bunun bir baş- 
ka örneğidir. Sonraki asırlarda Osmanlı İmparatorluğu'nda ola- 
ğanüstü bir nüfuza ve büyük bir zenginliğe sahip olan saray ca- 
riyeleri bir başka çarpıcı örnektir.” 

Müslüman toplumlarındaki kölelik yalnızca Ortaçağ'a ait bir 
uygulama değildi; köleliğin, dünyada en son yasaklandığı bölge- 
lerde —ki son olarak Suudi Arabistan'da 1962'de yasaklanmıştır— 
ve bilhassa da Afrika ve Körfez ülkelerinin muayyen kısımların- 
da kalıcı etkileri olmuştur. Polisin ve kanun yapıcıların göçmen 
ev işçilerini işverenlerin muhtemel suistimallerine karşı koru- 


8 Kölelik çeşitleri arasında ırka dayalı ayrımlar sıklıkla yapılmış olmakla birlikte, 
Müslümanların köle ayrımcılığı, bir bütün olarak, Birleşik Devletler'deki kes- 
kin ırk ayrımcılığı gibi değildi. Bkz. Lewis, Race and Slavery in the Middle East. 

9 Peirce, The Imperial Harem. Durumları olağanüstü idi, bununla birlikte, bazı- 
ları alimlerin onlara diğer köleler gibi muamele etmediklerini ve belki de onla- 
ra hiç köle muamelesi yapmadıklarını ileri sürerler. Bkz. Toledano, “Represen- 
ting the Slave's Body in the Ottoman Society”, s. 57. David benzer şekilde şun- 
ları söyler: “Hukuka veya teoriye bakılmaksızın, bir kölenin fiili durumu tarih- 
sel olarak geniş bir haklar, güçler ve himayeler ekseninde değişebiliyordu.” In 
the Image of God, s. 125. 
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makta yetersiz kaldığı bazı Körfez ülkelerinde domestik köleli- 
gin kalıcı etkileri hâlen hüküm sürmektedir.'9 Hizmetçi ve da- 
dı olarak istihdam edilen kadın “misafir işçiler” cinsel baskıla- 
ra veya acımasız dayaklara maruz kaldıklarında müracaat ede- 
bilecekleri merci sayısı çok azdır; hatta bazı durumlarda firari- 
ler veya polise sığınanlar insafsız işverenlerine zorla iade edilir- 
ler." Bu kadınlar hukuken köle değildirler ve genellikle yaptık- 
ları işin karşılığını alırlar; bu onların durumunu borç esareti al- 
tında olanların durumundan ayrıştırır.'? Bununla birlikte, hare- 
ketlilikleri (mobility) üzerindeki denetimlere (işverenler genel- 
likle pasaportlarını ellerinden alırlar) boyun eğmeleri ve emni- 
yet mensuplarının kötü muamele şikâyetlerine kulak asmama- 
ları yüzünden tacizlere karşı özellikle savunmasızdırlar. Mori- 
tanya gibi bazı Afrika ülkelerinde, sonuncusu 1980'de olmak 
üzere sürekli tekrarlanan fesih beyanatlarına rağmen fiili köle- 
lik sürmektedir; yakın tarihli bir rapora göre, 90.000 siyah Mo- 
ritanyalı esasen Arap / Berber efendilerin köleleri olarak yaşam- 
larını devam ettirmektedirler. Sudan'da devam edegelen iç sa- 
vaşta esir alınan Hıristiyanlar sıklıkla köle yapılırlar; kadın kö- 
leler cinsel istismara uğrarken, onların Müslüman efendileri bu 
izni İslâm hukukunun verdiğini iddia ederler." 

islâm hukuku böyle durumlarda insanları köleleştirme ve 


10 Bir tartışma için bkz. Diederich, “Indonesians in Saudi Arabia”, s. 133-136. 

1l İçinde, Uluslararası Af Örgütü (Intemational Amnesty) ve İnsan Hakları İzle- 
me Örgütü'nün (Human Rights Watch) de bulunduğu teşkilatlardan son on 
yılda gelen raporlar bu istismarların bir dökümünü yapmışlardır. 

12 Bugün insan hakları aktivistleri arasında “kölelik” kavramının kullanımı hak- 
kında ciddi bir anlaşmazlık vardır. Miers (“Contemporaray Forms of Slavery”, 
s. 239), bazı hizmetçilerin “uygulamada durumlarının chattel köleliğine (efen- 
disi tarafından bir mal gibi alınıp satılabilen, şahsi mülk konumundaki köleler 
için kullanılan bir kavramdır — ç.n.) çok benzemekle birlikte, “teoride olduk- 
ça farklı” olduklarına dikkat çeker. Toledano (içinde “Representing the Slave's 
Body” içinde) köleliğin bir “süreç” olarak anlaşıldığını söyler; Davis de benzer 
fikirdedir: “Bizzat kölelik her zaman hizmetçiliğin en sefil biçimi olmamıştır 
ve bugün de zorunlu olarak öyle değildir. Bazı sözleşmeli işçilik türleri, teknik 
bakımdan özgür kabul edilse bile, geleneksel esaret tiplerinden daha baskıcı- 
dır.” In the Image of God, s. 123. 

13 U.S.Department of State, “Slavery, Abduction and Forced Servitude in Sudan” 
ve iAbolish, “Spotlight on Sudan”. 
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esaret altına alma için bir gerekçe olarak kullanılsa bile dikkat 
çeken yegâne kaynak değildir. Klasik fakihler vicdanen bir ra- 
hatsızlık duymadan köleliği caiz görmüşlerse de başka Müslü- 
manların köleleştirilmesini kesinlikle yasaklamışlardır. Bazen 
bu ilkenin aksine olacak şekilde, genellikle diğer etnik grup- 
lardan alınan esirler aralıksız devam eden sivil çatışmalarda ve- 
ya kabileler arası kavgalarda köleleştirilmişlerdir. Sudanlı Müs- 
lüman Mende Nazer, tüyler ürperten biyografisinde Sudan ve 
İngiltere'deki esirlik ve kölelik tecrübelerini ve nihayet kaçış 
hikâyesini anlatır.'* Kölelik Afrika'da çok yaygındır, ancak baş- 
ka yerlerde de mevcuttur; bir yazar, Taliban'ın Afganlı Şiilere 
karşı işlediği zulümleri sıralarken, “Hazarlı kadınların cariye 
olarak köleleştirildikleri”'? gerçeğinden bahseder. 

Fiili / gerçek ve sözde-kölelik hiçbir surette Müslüman dün- 
yaya has bir olgu değildir; kölelik ve kölelik benzeri uygulama- 
lar pek çok ülkede mevcuttur.'9 Dahası bu tür uygulamalar İs- 
lâm dünyasının her yerinde yoktur; bunların varlık sebebi “İs- 
lâm” dininden ziyade, birtakım muayyen sosyo-ekonomik ve 
siyasi unsurlardır. Bugün bile bu vakaların bir kısmında köle 
mülkiyetini dinen meşru kılma çabalarının bulunması, bunla- 
rın âcilen ele alınmasını zorunlu kılmaktadır. Çağdaş Müslü- 
manların büyük bir çoğunluğu günümüzde köleliğe yer olma- 
dığı hususunda fikir birliği etmişlerdir. Seyid Ahmed Han gibi 
bazı 19. ve 20. asır ıslahatçıları buna karşı çıkmış olsalar bile, 
köleliğin iptaline yönelik baskılar genellikle Avrupalı sömürge- 
ci güçlerden, ekonomik ve nüfussal değişimlerden gelmiştir.'? 


14 Nazerve Lewis, Slave: My True Story. Sudan'daki geçmiş ve çağdaş kölelik uy- 
gulaması için bkz. Collins, “Slavery in the Sudan in History”. Afrika'daki ırk- 
sal ve etnik kalıplarla birlikte Müslümanların yine Müslümanlar tarafından kö- 
leleştirilmesinin tarihi uygulaması hakkındaki tartışma için bkz. Mack, “Wo- 
men and Slavery in Nineteenth-Century Hausaland”, özellikle s. 89-90; yine 
bkz. Lewis, Race and Slavery in the Middle East, s. 57-59. 

15 Algar, Wahhabism: A Critical Essay, s. 57. 


16 Bukonu hakkında bkz. the Feminist Sexual Ethics Project websitesi ve orada 
derlenen linkler: www.Brandeis.edu/projects/fse. 

17 Sikainga, “Slavery and Muslim Jurisprudence in Morocco”, özellikle s. 64-66 
ve 5. 70. Lovejoy, Avrupa'nın köleliğin kaldırılmasına yönelik baskısının pek 
önemli olmadığını düşünür; ona göre, Avrupa, “uzlaşmanın imkânsız olduğu 
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Birkaç Müslüman yazar —ki içlerinden biri 19. asır ortalarında 
Arap yarımadasında yaşamıştır— köleliğin dini metinlerde ka- 
bul edildiği gerekçesiyle feshine karşı çıkmıştır.'8 Benzer şekil- 
de, bir yazar da şunu iddia eder: “Kölelik Osmanlı toplumun- 
da yüksek bir meşruiyet derecesine sahip olmuştur. Bu meşru- 
iyet, kaynağını İslâmi onaydan alır.”!9 Nihayette köleliğin feshi 
gerçekleşmişse de içeride köleliğe karşı dini prensiplere dayalı 
güçlü bir tenkit geleneği gelişmemiştir. 

Çağdaş Müslümanlar, özellikle de Batılı Müslümanlar, köle- 
likle ilişkili dini, ahlâki ve hukuki konular üzerinde çok az te- 
fekkür veya tartışma yapmışlar, bunun yerine mazeret üret- 
me ve inkâr etme yolunu seçmişlerdir.?9 Ancak kölelik, gerek 
norm gerekse uygulama bakımından, bugün pek çok Müslü- 
manın bağlayıcı kabul ettiği nikâh, boşanma ve cinsel ilişkiyi 
düzenleyen kanunların geliştirilmesini önemli ölçüde etkile- 
miştir. Köleliğin İslâm'ın ilk asırlarında hüküm sürmesi, İslâm 
hukukunda nikâh ve kölelik arasında karmaşık bir ilişki ağının 
oluşmasına neden olmuştur — her ikisi de cinsel ilişkiyi meşru 
kılan bir sahiplik (milk) biçimi olarak kabul edilir (bir farkla ki, 
kölelikte sahip olan erkek, sahip olunan ise kadındır). Klasik 
metinler mehir ve satın alma bedeli, boşanma ve azat etme ara- 
sındaki mukayeselerle doludur.?! Bu nadiren kabul gören kar- 

her durumda isteksizce mücadele yolunu benimsemiştir.” Bunun yerine o, kö- 
leliğin feshinin, Afrika'nın “köle-temelli toplumsal yapısı” ile modern endüs- 
triyel ekonomiye emiliminin bağdaşmamasının bir sonucu olduğunu iddia 
eder. Transformations in Slavery, s. 253. Benzer şekilde, Collins, Sudan'da In- 
giliz sömürge memurlarının daha ziyade köle ticareti üzerine yoğunlaşmaktan 


büyük oranda memnun olduklarını ve yaygın kölelik uygulamasını görmezlik- 
ten geldiklerini belirtir. “Slavery in the Sudan in History”, s. 80. 

18 Lewis, Race and Slavery in the Middle East, s. 80-81. 

19 Toledano, Slavery and Abolition, s. 127. 

20 Toledano, Slavery and Abolition, s. 122-129'da Müslüman köleliğine dair Müs- 
lüman görüşün insani ve özellikle, Güney Amerika'da uygulanan şahsi mülki- 
yet köleliğinden (chattel slavery) farklı olduğunu ifade eder. Müslüman köleliği 
hakkında kalem oynatan Batılı tefekkürle ilgili Müslüman hassasiyetler için bkz. 
Lewis, Race and Slavery in the Middle East, s. VI (yine Lewis tarafından ifade edi- 
len görüşlerin yorumu için bkz. Toledano, Slavery and Abolition, s. 138-139; ve 
Davis, In thelmage of Gad, s. 137-150, Lewis'in eserinin bir bütün halinde değer- 
lendirmesi için). Yine bkz. Miller, “Muslim Slavery and Slaving; A Bibliography”. 

21 Ali, “Money, Sex, and Power”, 1, 4 ve 5. bölümler. 
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şılıklı ilişkiler nikâh, boşanma ve cinsel hayatı kuşatan zihni- 
yeti ve kuralları etkilemeye devam etmektedir. Köleliğe tatbik 
edilen sahiplik ve hâkimiyetin (milk) bir zamanlar yaygın hal- 
deki kavram haznesi bugün evlilik konusu tartışılırken nadi- 
ren kullanılır; kocalarla efendiler ve de hanımlarla köleler ara- 
sında önceden mevcut olan ortak benzerlikler bugünkü kelime 
dağarcığından büyük oranda kaybolmuştur. Bununla birlikte, 
köle sahipliği bağlamına uydurulan cinsel ahlâk, sıklıkla idra- 
ki tam mümkün olmayacak şekillerde etkili olmaya devam et- 
mektedir. Müslüman kölelik sisteminin, bilhassa cinsel erişim- 
le alakalı tarihsel ve hukuksal boyutlarının anlaşılması, bir cin- 
sel ahlâk ekseninde düşünmeye başlamanın zorunlu bir ön şar- 
tıdır. Cariyeliği yeniden mercek altına almak, vahyin evrensel- 
liği, kötülük problemi (theodicy) ve de adaletin tarihsel ve kül- 
türel açıdan izafi olup olamayacağı gibi daha büyük teolojik / 
kelami mevzuları gündeme getirecektir. 


İslâm ve kölelik: Tarihe 
ve kaynaklara genel bir bakış 


Kur'an'da, hür olmayan kişilerden —hizmetçiler, esirler ve köle- 
ler- pek çok kez bahsedilir. Bu kategorilerin her biri nevi şahsı- 
na münhasır değildir, sıklıkla birbirleriyle örtüşürler.> Eski ve 
yeni Ahitteki pek çok pasajda geçtiği gibi, Kur'an da bazı şahıs- 
ların başkalarına sahip olmalarının ve onları kontrol altında tut- 
malarının “sağ ellerinin / ellerinizin sahip olduğu”— imkân da- 
hilinde olduğunu varsayar; nitekim bu, Kur'an henüz vahyedil- 
meden önce Arabistan'ta yerleşik bir uygulamaydı. Kur'an köle- 
liği açıkça kınamasa da veya onu feshetmeye çalışmasa da mül- 
kiyete tâbi kişilerin durumlarının iyileştirilmesine yönelik bir di- 
zi düzenleme getirir. Kur'an, kölelerin ve özellikle de “mümin” 
kölelerin? özgürlüğe kavuşturulmalarını tavsiye eder, bu kate- 
gori, inançlı kişilerin yeterli / nitelikli bir şahsiyete sahip olduk- 


22 Aşağıda atıfta bulunulan âyetlere ilave olarak bkz. Bakara süresi, 2/178; Nahl 
süresi, 16/75; ve Rüm süresi, 30/28. 
23 Nisa süresi, 4/92. 


116 


larını kabul eder. Bazı hatalı davranışların kefareti olarak bir kö- 
lenin azat edilmesi talep edilir.29 Köle azadından bahseden başka 
bir âyet sadece efendinin takvâsını veya kefaretini değil, kölenin 
girişimciliğini ve niteliklerini de içerir. Bu âyet, köle sahiplerine, 
kendi özgürlüklerini satın almak için güzel ameller işleyen kö- 
lelerini serbest bırakmalarını öğütler.? Fakihler, bu âyetin böyle 
bir ricayı yerine getirmesi için köle sahibini zorlayıp zorlamadı- 
ğı ya da ona yalnızca tavsiyede bulunup bulunmadığı konusun- 
da ihtilaf halindedirler; fakat açık olan şu ki, köleleştirilmiş kişi 
için kölelik sürekli bir hal olarak kabul edilmemiştir. 

Farklı din ve ırka mensup bireyler arasındaki ilişkilere özel 
ihtimam gösteren Kur'an, savaşlarda esir alınıp köleleştirilen- 
lerin bazılarının topluma entegre edilmesi için birtakım yol- 
lar önerir. Kur'an, kölelerin diğer kölelerle veya hür kişilerle 
evlenmelerine müsaade eder,? efendileri dişi kölelerini fuhşa 
zorlamaktan meneder.?” Cinsel istismarın bir türüne karşı alı- 
nan bu tedbire rağmen, dişi köleler kendi bedenlerine yönelik 
cinsel erişimi mutlak şekilde kontrol etme hakkından mahrum 
edilmişlerdir. Daha ziyade metin, erkeklerin “sağ ellerinin / el- 
lerinizin sahip oldukları”na meşru cinsel erişim haklarının bu- 
lunduğunu işaret eder.28 Kur'an, birkaç vesileyle bu kategori- 
yi, kendilerine cinsel erişimin meşru olduğu “hanımlar” veya 
“eşler”le birlikte zikreder, böylece hem birbirinden ayrı zikre- 
dilen iki grup arasında hem de meşru cinsel partnerler olmaları 
hasebiyle müşterek konumları arasında açık bir ayrım yapmış 
olur. (Bazı durumlarda bu atıflar cinsiyetsiz (gender-neutral) 
olsalar da, kadınların ve burada olduğu gibi erkeklerin, erkek 
esirlere veya cariyelere erişimine izin veren böyle âyetlerin as- 
la ciddi bir teveccüh görmemiş olmaları ihtimal dâhilindedir.) 

ilk Müslüman nesiller, İslâm öncesinde ele geçirilen ka- 
dınlarla İslâmi dönemde savaş ganimeti olarak alınan ve cin- 


24 Nisa süresi, 4/92; Mücâdele süresi, 58/3. 

25 Nursüresi, 24/33. 

26 Bakara süresi, 2/221; Nisa süresi, 4/25; Nur süresi, 24/32. 
27 Nursüresi, 24/33. 

28 Meselâ, Mü'minün süresi, 23/5-6; Meâric süresi, 70/29-30. 
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sel kullanıma tâbi esir kadınlar arasında çok bariz bir ayrım 
gözetmemişlerdir, fakat hür olmayan kadınların statülerinde 
bir müphemlik ve değişkenlik mevcut olmuştur.?? “Sağ elini- 
zin sahip oldukları” tasnifine dâhil olanlar arasındaki belli be- 
lirsiz ayrımlar zamanla billurlaşmaya muhtaçtı. İslâm devleti- 
nin sınırları Emeviler ve Abbâsiler dönemlerinde sürekli ge- 
nişlerken, ilk fakihler Hz. Peygamber'den, ilk Müslümanlar- 
dan ve fethedilen bölgelerdeki uygulamalardan da yararlanarak 
Kur'an'daki kölelikle ilgili malzeme üzerinde ayrıntılı biçim- 
de durmuşlardır. O dönemin fıkıh eserlerinde, savaş esirleri- 
nin köleleştirilmesi ile kölelerin alım ve satımı birlikte ele alın- 
mıştır. Diğer Müslümanları köleleştirmek kesinlikle yasakla- 
nırken, dişi veya erkek gayrimüslim biri köleleştirildikten son- 
ra ihtidâ ettiği takdirde kölelik konumu yine devam edecek ve 
başka herhangi bir köle gibi meşru alım-satımı yapılabilecek- 
ti. “Mümin” kölelerin serbest bırakılınasını öven Kur'an âyeti- 
ne —anlam itibariyle, gerçekte tek başına inanç bir kölenin aza- 
dı için yeterli değildir binaen meşru görülebilecek bu kural, 
ihtidâ sayesinde kölelere özgürlük imkânı tanıyarak muhtemel 
bir yasal boşluğu kapatmaktadır.) Aynı zamanda fakihler, köle- 
lerini istismar eden ve onlara kötü davranan efendilere, bir be- 
del ödenmeden kölelerinin zorla azat edilmesini de içeren çe- 
şitli cezalar öngörmüşlerdir. 

Kölelerle evlenme ve onları cariye olarak kullanma (concu- 
binage) ile ilgili yasal düzenlemeler, bir cariyeden doğan ço- 
cukların babasını ve / veya sahibini belirleyen ilkelere gösteri- 
len özel ihtimamla birlikte zaman içinde gelişmiştir. Bir erkek 
eş zamanlı olarak aynı dişi köleyle hem evli hem onun maliki 
olamazdı.* Efendi, dişi kölesini ya başka bir erkekle evlendi- 


29 Bkz.Mattson, “A Believing Slave is Better Than an Unbeliever”, s. 131-141. Bu- 
rada, Mattson bu konuları tartışır ve Kur'an âyetlerinin, savaş esirleriyle meş- 
ru cinsel ilişki ile bir başka şekilde ele geçirilmiş kadın kölelerle cinsel ilişki 
arasında bir ayrım yapabileceğini ileri sürer. Antik Akdeniz havzasında, ele ge- 
çirilen kadınlarla cinsel ilişkinin genelde kabul gördüğüne dair bkz. Azzam, 
“Sexual Violence in Islamic Law”. 

30 Bir kadın, (bir “odalık / kapatma” olarak kendi erkek kölesiyle cinsel ilişki ku- 
ramayacağı gibi) kendi erkek kölesiyle de evlenemez. 
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rip ondan cinsel istifadeden feragat edebilir ya da cinsel tatmin 
için onu kendine cariye edinebilirdi.3! Her iki durum, cariye- 
den doğan çocuğun konumunu belirlemede özel bir etkiye sa- 
hiptir. Cariyeler evlendirildiklerinde, evlilikten doğan çocuklar 
annenin sahibinin köleleri olurken, kocası da çocukların yasal 
babası sayılıyordu. Diğer taraftan, bir efendi, dişi kölesini cari- 
ye edindiğinde, cariyenin doğurduğu çocuk tıpkı hür bir kadı- 
nın doğurduğu çocuk gibi özgür ve meşru oluyordu. Efendisi- 
nin çocuğunu doğuran köle ümmü veled (çocuğun anası) olu- 
yor ve birtakım muafiyetlere hak kazanıyordu. En önemlisi, sa- 
tılamıyor ve efendisinin ölümü halinde hemen serbest kalıyor- 
du. Kur'an'da ümmü veled için bu kurallardan bahsedilmez; Hz. 
Peygamber'in, kendisine İbrahim (küçük yaşta vefat etti) adın- 
da bir erkek çocuk doğuran Mariye'yi azat etmesi ilk örnek ola- 
rak şüphesiz etkili olsa da bu kurallar sıklıkla Halife Ömer'e at- 
fedilir 32 

Pek çok klasik eser Mariye el-Kıptiyye'den (Maria) Hz. Pey- 
gamber'in kölesi (eme veya cariye) olarak bahseder. 20. ve 21. 
asırlarda Müslümanlar tarafından kaleme alınan pek çok eser- 
de, onun Peygamber'in hanımı olduğu ya açıkça söylenerek 
ya da ima edilerek bu tasvire itiraz edilir. Örneğin Henry Bay- 
man, Peygamber'in bir cariyesinin bulunduğunu ısrarla redde- 
der: “Hz. Peygamber, bütün hanımlarıyla, hatta kendisine he- 
diye olarak sunulan köle kızlarla bile hukuken evliydi. Islâm'da 
ahlâka aykırı olan çok-eşli evlilikler değil, gayrimeşru ilişkiler- 
dir —evlilik öncesinde veya evlilikte gayrimeşru ilişki (fomica- 
tion), zina (adultery)—. Islâm dini eş sayısını dörtle sınırlamış- 
tır (fakat tek-eşliliği tavsiye eder); ilaveten, hanımların tamamı- 
nı yasal nikâhın koruyucu şemsiyesi altına toplamıştır.”3? Bay- 


31 Dişi kölelerle evlilik hakkında bkz. Ali, “Money, Sex, and Power”, özellikle 2. 
ve 5. bölümler. 

32 Mattson'ailaveten, “A Believing Slave is Better Than an Unbeliever”, ümmü ve- 
led'i çevreleyen hükümlerin ilk oluşumu hakkında bkz. Brockopp, Early Mali- 
kilLaw,s. 192-205. 

33 Bayman, The Secret of Islam, s. 173. Vurgu orijinaldir. Peygamber'in numune 
oluşu hakkında görüş beyan edip ardından dört sayı sınırlamasına geçiş yapma- 
sına dikkat edin, fakat Peygamber'in hu limitten azâde oluşundan bahsetmez. 
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man'ın ifadesi döngüseldir: Hz. Muhammed tabiatı gereği ha- 
nımlarıyla evliydi; bir kadın yalnızca nikâh vasıtasıyla eş olur. 
Muhtemelen o, Hz. Peygamber'in cinsel ilişki kurduğu bütün 
kadınlarla evli olduğunu söylemek istiyordu. Böylece, cariye- 
lik konusunu İslâm'da cinsellik ahlâkı bağlamındaki daha kap- 
samlı sorularla irtibatlandırmış oluyordu: Bayman, Hz. Mu- 
hammed'in “cariyelerle” sadece cinsel ilişkiye girmediğini, ay- 
nı zamanda evliliği hem meşruiyet (“yasal evlilik”) hem de hi- 
maye (“koruyucu şemsiye”) ile birleştirdiğini ısrarla söyleyerek 
cinsellik konularında İslâm'ın üstünlüğünü iddia ediyordu. Bu- 
na rağmen onun bu iddiası önemli mantıksal çelişkiler içerir. 
O, ya köle kızların cariyeleştirilmesine izin veren Sünni ve Şii 
fıkıh geleneklerini ve de Hz. Peygamber'in sahabelerinin (Pey- 
gamber'in kendisi değilse bile) dişi esir ve kölelerle cinsel iliş- 
kiye girdiklerini belirten hadis rivayetlerini görmezlikten gel- 
meli, ya da hem hukuki öğretinin hem de Müslüman tarihinin 
“İslâm”ın alanı dışına çıktığına hükmetmelidir. 

Batılılar -Müslüman ve gayrimüslim— tarafından yazılmamış 
veya tüketim amaçlı olmayan eserlerde kölenin nikâhsız kulla- 
nımı ile ilgili bir yeniden gözden geçirme ve savunma daha az- 
dır. Hâlâ, bir erkekle bir dişi köle arasındaki cinsel ilişkinin ev- 
lilikle değil, bırakalım ahlâkiliği, mülkiyet bağıyla yasal olabi- 
leceği bugün birçok Müslümanın neredeyse tasavvur edemeye- 
ceği bir durumdur. Hal böyle olunca, Hz. Peygamber ahlâkili- 
ğin ölçütü ve dürüstlüğün numünesi olduğundan eylemlerinin 
—hem fert olarak hem Müslümanların önderi olarak— sorgulan- 
ması önemlidir. 


Kadınlar, savaş esirleri ve az! (dışarı boşalma) 


Kendine özgü bir öneme sahip olmasına rağmen, savaş esirle- 
rinin köleleştirilmesi ve kölelerin mülkiyeti bağlamında nebevi 
sünnete nasıl yaklaşılacağına dair ortak bir ölçüt olmaması se- 
bebiyle müellifler bu tumturaklı meseleyi genellikle sessizce es 
geçerler. Bununla birlikte bazen bu tür sessizlikler, tıpkı Gha- 
zi Algosaibi'nin (bundan böyle el-Kusaybi — ç.n.| söz konusu 
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yedi hadisi ve onların özet yorumlarını kaleme aldığı Sünnet'te 
Devrim adlı eserinde olduğu gibi dikkat çekerler. el-Kusaybi — 
hükümetin değişik mevkilerinde hizmet eden ve bu arada çe- 
şitli edebi eserler de neşreden Suudlu— İngilizceye tercüme edi- 
len ve İngiltere'de basılan söz konusu eserinde, “Siyasi Hayat- 
ta Doğruluk”tan “Hayvanlara Eziyetten Sakınma”ya kadar bir 
dizi konuyu ele alır. Yedi konudan üçünün kadınlarla ilgili ol- 
ması dikkat çekicidir: “Kadınların Toplumda (ve Orduda) Ro- 
lü”; gayrimeşru cinsel ilişkinin şahitleriyle ilgili “İspat Kuralla- 
rı Hakların Teminatıdır;”* ve benim buradaki ilgi odağım olan 
“Aile Planlaması”dır. el-Kusaybi, Hz. Peygamber'in “devrimci” 
kelimeleri ve fiilleri ile ilgili görünse de, bu konulara odaklan- 
mak için naklettiği hikâyelerdeki diğer unsurları görmezlikten 
gelir. Ona göre bu unsurlar, Hz. Peygamber'in hatadan, her tür- 
lü zayıflık ve âcizlikten korunmuş olduğunu düşünen Müslü- 
manları derin sıkıntıya sokar. 
el-Kusaybi, kitabın başlığı için Sünnet'te Devrim ifadesinin 
uygun olduğunu, zira eserinde naklettiği hadislerin asli Arap 
ortamlarında bir devrim niteliği taşıdığını, bunların “Müslü- 
man ülkelerin büyük bir çoğunluğunda değilse bile bazılarında 
hayatın bu alanlarında hâkim olan eski ve artık itibar görme- 
yen uygulamalara karşı bir gerçek devrim'i temsil etmeye de- 
vam ettiklerini” söyler. Pek çok kelimede olmasa bile “İslâm” 
ve “kültür” arasında bir ayrım yapmak suretiyle el-Kusaybi'nin 
asıl amacı, Müslümanların “ıslahatı dışarıdan ithal etmek” ye- 
rine, ıslahat için gerekli kaynakları İslâm'ın kendisinde bulabi- 
leceklerini, bunun ise “İslâm'ın bazı Müslüman ülkelerde fır- 
satçı seçicilik (opportunistic selectivity) yoluyla uygulanması- 
na son vermek şartıyla”3* mümkün olabileceğini özellikle vur- 
gulamaktır. 
el-Kusaybi'nin bu keyfiyeti esasen aile planlaması konusun- 
daki duruşunu anlatmak için seçtiği hadisleri değerlendirirken 
(©) Yazar Kecia Ali, Gaz! b. Abdurrahmân el-Kusaybi'nin Sevratün fs-sünneti'n-ne- 
beviyye isimli eserinin İngilizce çevirisini kullanır. Metinde çevirisini verdiği 


bölüm başlığının Arapçası şu şekildedir: “Kavâ'idü'l-isbât damânetü'l-hukük” 
(Dâru's-sâki, Beyrut, 2003, s. 25) - ç.n. 


34 Algosaibi, Revolution in the Sunnah, s. 10. 
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sergilediği dikkate alınırsa, “fırsatçı seçicilik” kavramına itira- 
zı ironiktir. Bu çerçevede, Ebu Said el-Hudri'den şu hadisi nak- 
leder: 


Allah Resulü (s.a.v.) ile birlikte Beni Mustalik gazvesine git- 
tik ve (ganimet olarakl birkaç kadın esir” ele geçirdik; on- 
lara karşı cinsel arzu duyduk, zira hanımlarımız olmadığın- 
dan sıkıntı çekiyorduk; onlarla azl (coitus interruptus |...1) ya- 
parak cinsel ilişki kurmak istiyorduk. Fakat dedik ki, “Ara- 
mızda Allah'ın Resulü varken ona sormadan azl yapmak doğ- 
ru olur mu?” Bu konuyu Allah Resulü'ne sorduğunuzda, “Azl 
yapıp yapmamanız önemli değil, çünkü Kıyamet Günü'ne ka- 
dar doğması takdir edilen her canlı mutlaka doğacaktır” ceva- 
bını verdi. * 


Hz. Peygamber'den burada nakledilen ifadeler, bu hikâyenin 
diğer rivayetlerinde yaklaşık lafızlarla nakledilir; bazen Pey- 
gamber, Allah'ın vücut bulmasına hükmettiği hiçbir canlının 
engellenemeyeceğini teyit eder. Müslüman âlimlerin şu veya 
bu şekilde tartıştıkları konu, Hz. Peygamber'in ifadelerinden 
bir kişinin azl yapıp yapamayacağı manasının çıkıp çıkmadı- 
ğıdır. Fakat bu ifadelerden en ufak bir ret iması olmaksızın azl 
yapma izni çıksa bile, bütün tedbirlere rağmen bunun hamile 
kalma riskini önleme vazifesi görmediği kesindir. Cinsel mü- 
nasebet esnasında geri çekilme |yani dışarı boşalına — ç.n.| ey- 
leminin ahlâki açıdan durumu, bu konuda Hz. Peygamber'e so- 
ru soran muzaffer savaşçılar için oldukça önem arz ediyordu. 


35 Algosaibi'nin tefsirinin İngilizce çevirisinde, “concubine” tabirinin kullanımı, 
sanki cinsel amaçlar için “ınahkümlar”ın kullanımının kaçınılmaz bir sonuç- 
muş gıbi anlaşılmasına yol açmaktadır. Khan, el-Kusaybi'nin İngilizce maka- 
lesindeki ifadeyi “ele geçirilen bazı odalıklar”, “Arap tutsaklar arasından tes- 
lim alınan tutsaklar” olarak çevirir. Buhari'nin K. en-Nikâh “cl-'Azl” bölümün- 
de benzer bir rivayet mevcuttur, çev. Khan, e. 7, s. 103. Sahih-i Müslim de K. 
en-Nikâh “el-Azl” bolümünde benzer rivayetler içerir, Sıddigi (çev.), c. 1-2, s. 
732-733. Sachedina, “Islam. Procreation and the Law”, s 108'de Musallam'in 
Sex and Society in Islam adlı eserinde zikredildiği şekliyle bu hikâyeyi, bir dizi 
hadis içinde. doğum kontrolünün dışındakı herhangi bir konu için etkilerine 
dair herhangi bir yorumda bulunmadan nakleder. 

36 Algosaihi. Revolution in he Sunnah, s. 37-38. 
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Esir kadınlarla cinsel ilişki, Hz. Peygamber'in kendisi de dâhil 
olmak üzere bütün erkeklerce tabii bir hak kabul ediliyordu. 
(Esir kadınların veya bu işe bulaşan erkeklerin hanımlarının ne 
düşündüğüne dair bir bulgu yok.) Kadınların rızası meselesi- 
ni sadece Hz. Peygamber ve askerler ihmal etmemiş, aynı şekil- 
de el-Kusaybi de bunu görmezlikten gelmiş ve bu hadisi tartı- 
şırken yalnızca gebelikten korunma konusuna odaklanmıştır.3? 
Kadın esirler ve onlara nasıl muamele edileceği meselesi her 
zaman bu kadar âşikâr şekilde görmezlikten gelinemez. Müslü- 
man âlimler, esir kadınların cinsel tatmin için kullanılmaları- 
na izin veren tarihsel ve metinsel verilerle bir tartışma ortamın- 
da karşı karşıya geldiklerinde, İslâm'ın itibarını korumak ga- 
yesiyle bazen savunmacı bir tavır sergilerler. Meselâ, İslâm'da- 
ki “kölelik” anlayışının acımasız Amerikan kölecilik sistemi- 
ne (chattel slavery) hiçbir surette benzemediği ileri sürülebilir. 
Bu görüşe göre, Kur'an'ın erkeklere “sağ ellerinin sahip olduk- 
ları” ile cinsel ilişki kurma izni vermesi, yalnızca, savaş esirle- 
rini topluma entegre etme amacı taşır. Bazen bu görüşe, esir- 
lerin, onlardan ve onların çocuklarından sorumlu olacak mu- 
ayyen bir erkeğin malı olmak suretiyle Müslüman toplumuna 
“entegre” olacakları ilavesi yapılır. Bu tür gerekçeler, beynel- 
milel tartışma ve savunmaların cereyan ettiği ortamlardaki fay- 
daları ne olursa olsun, yine de bu konudaki gerçek Müslüman 
düşüncesini aksettirmede yetersiz kalırlar. Esir kadınların, sa- 
hip (owner) veya ganimetçi (captor) konumundaki erkeklerin 
zürriyetlerini taşımak suretiyle topluma entegre olacakları fikri 
bilhassa Beni Mustalik gazvesine uygun düşmez: Başka rivayet- 
ler ışığında, ganimetçilerin azl yapmalarındaki gerekçe (ratio- 
nale), bir fidye mukabilinde serbest kalma şanslarını tehlikeye 
sokmamak için kadınları hamile bırakmak istemeyişleridir.?8 
Bu gerekçe için gösterilen dayanağın tarihsel kaynaklarda 
ortaya konan senaryolarla uyumsuz oluşu, Nebevi sünnet, kla- 


37 Algosaibi, Revolution in the Sunnah, s. 40-41. 

38 Sahih-i Müslim, K. en-Nikâh, “el-Azl” (çev. Siddigi, c. 1-2, s. 732-733) vede 
Malik b. Enes'in Muvatta'sında (K. et-Talâk) geçen ve tutsak edenlerin almayı 
umdukları fidyeye atıf yapan bir rivayet için bkz. 
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sik fıkıh ve de modern fikirlerin birbirleriyle çeliştiği durum- 
lardan anlam çıkarma çabalarının yalnızca bir örneğini teşkil 
eder. Beni Mustalik gazvesinde ele geçirilen kadınların duru- 
munu (Buhari'nin naklettiği şekliyle gerçekleştiği varsayımın- 
dan hareketle) değerlendirme teşebbüsü, “Hz. Peygamber'in 
fiillerine atıfta bulunan bazı hadislerin sonraki kaynaklarda- 
ki hâkim görüşlerle çelişiyor görünmesi”? sebebiyle geç dö- 
nem fıkhı standartlarında dahi sıkıntılara yol açmaktadır. Ör- 
neğin Ebu Sa'id el-Hudri'den gelen rivayet, Müslüman fakihle- 
rin, bir erkek herhangi bir vakitte sahip olduğu esir veya cari- 
ye hükmündeki bir kadınla cinsel ilişkiye geçmeden önce onun 
hâlihazırda hamile olup olmadığını anlamak için bir âdet süre- 
sini beklemek zorundadır” şeklindeki ısrarlı görüşleriyle nasıl 
uzlaştırılabilir?“9 Müslüman savaşçıların esir kadınlara az! uy- 
gulayabilecekleri şeklindeki Hz. Peygamber'den nakledilen izin 
bu hususu hiçbir şekilde dikkate almamaktadır. Hz. Peygam- 
ber'in söz konusu izninin bir âdet süresine olan ihtiyacı dik- 
kate almadığı gerçeği, Ebu Sa'id el-Hudri'nin rivayetinin yanlış 
olduğunun delili olarak ileri sürülmüştür, Hz. Peygamber esir 
kadınlara cinsel erişim için erkeklere izin veremezdi. Yakışık- 
sızlık suçlamasını saptırmaya yönelik bu savunmacı açıklama, 
daha sonraki bir fıkhi görüşün Hz. Peygamber'in fiilleri arasın- 
da bulunmayan bir şartı zorla kabul ettiremeyeceğini varsay- 
makla hata yapmaktadır. Tarihsel açıdan, fakihlerin bir şeyi ta- 
lep etmesi Hz. Peygamber'in onu yaptığı anlamına gelmediği 
gibi, fakihlerin bir şeye izin vermesi de onun Hz. Peygamber ta- 
rafından yapıldığı anlamına gelmez. Bununla birlikte, Ebu Da- 
vud'un “Nikâh” bahsinde, erkeklerin esir kadınlarla cinsel iliş- 
kiye girmeden önce onların bir âdet dönemi geçirmelerini bek- 
lemeleri gerektiğini güya Peygamber söylemiş gibi nakleden bir 
başka hadis rivayeti mevcuttur; yine diğer hadis rivayetleri de 
başka erkeklerden hamile kalan kadınlarla cinsel ilişkiye giril- 


39 Friedmann, Tolerance and Coercion in Islam, s. 177 (farklı bir mesele hakkında 
yazar). Bu her zaman ilk fakihlerce onaylanmayan bir şey olmamıştır. 

40 Fakihlerin bazen âdet kanaması geçiren çok küçük kızları istisna tutmaları, 
şüphesiz onlarla cinsel ilişkinin caiz oluşunu ima eder. 
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mesini yasaklar. Buna benzer ortaya çıkan başka bir sorun da, 
müşrik Araplardan olmaları muhtemel esir kadınların dinleriy- 
le ilişkilidir. Sonraki fakihler, yalnızca Hıristiyan ve Yahudi (ve 
belki Sabii veya Mecüsi) esir kadın veya kölelerin cinsel partner 
olarak kullanılmalarına cevaz verirler. 

Bununla birlikte, kadın mahkümların dini mensubiyetleri ve 
âdet durumları hakkındaki sorular daha büyük bir tartışmanın 
konusu olan şu soruyla kıyaslandıklarında sönük kalırlar: Hz. 
Peygamber'in fiillerini örnek alıp onun esir kadınların ırzına te- 
cavüzü zımnen uygun gördüğünü kabul edenler için bu ne an- 
lama gelir? Müslüman askerlerin yaptıklarını tecavüz olarak 
görmek doğru mudur, yoksa bu kavram, bağlamla ilgisi olma- 
yan çağrışımlar mı içeriyor? O dönemde yaygın ve fiili bir Arap 
uygulaması olan ganimet yoluyla “evlilik” Hz. Peygamber'in fi- 
illerini makul kılar mı? Bu kabul edilebilir mi? Son olarak, Bu- 
hari, Müslim ve diğer hadis kaynaklarındaki rivayetlerin esasen 
sahih olduğu varsayımından hareket edilirse, Hz. Peygamber'in 
fülinin çağdaş dünya için olası sonuçları nelerdir? Onun emsâl 
niteliği taşıyan uygulaması bağlayıcı mıdır yoksa'yaşadığı dö- 
nem ve mekânın muayyen şartlarıyla mı sınırlıdır? 

Bu sorular ve Müslüman âlimler üzerindeki geniş etkileri 
hakkında genel bir sessizlik hâkimdir. el-Kusaybi, söz konusu 
vakayı “Aile Planlaması” başlığı altında öylesine zikreder; bunu 
yaparken herhangi bir analiz yapmadığı gibi gebelikten korun- 
ma dışındaki meseleler için sahip olduğu önemi de görmezlik- 
ten gelir. Diğer nüfuzlu eserler kölelikle alakalı konuları farklı 
biçimde ele alsalar da yeterince tatmin edici değillerdir. Örne- 
ğin Nuh Keller, 1991 yılında Umdetü's-sâlik ve 'uddetü'n-nâsik* 
adlı klasik Şafii eserin İngilizce çevirisini yapar. Keller, Arapça 
orijinal metnin nikâh, boşanma ve diğer sosyal muamelât bö- 
lümlerinde kölelerle ilgili ifadelerin tamamını tercüme etme- 


(*) Şafii âlim Ahmed b. Nakib el-Mısri (6. 1368 m.) tarafından kaleme alınan bu fı- 
kıh eseri, Amerikalı Müslüman yazar Nuh Ha Mim Keller tarafından Ingilizce- 
ye tercüme edilmiştir. Çevirimizde eserin özgün adını vermeyi uygun gördük. 
Kecia Ali'nin de alıntıladığı şekliyle eserin İngilizce çevirisinin başlığı şöyle- 
dir: Reliance of the Traveller and Tools (or the Worshipper (Yolcunun Dayanağı 
ve İbadet Eden İçin Gerekli Araçlar) — ç.n. 
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den parantez içinde bırakır. Tercümede, herhangi bir şeyin 
metinden çıkarıldığına veya atıldığına dair hiçbir kayıt da yok- 
tur. Mütercimin bu el çabukluğu maharetinin bir neticesi ola- 
rak, söz konusu eserin de içine doğduğu Ortadoğu bağlamın- 
daki kölelik uygulamasının sahip olduğu önem de basitçe bu- 
harlaşır. Keller, bu sık değişiklileri mantıklı izah sadedinde ese- 
rinin girişinde şunu teyit eder: “Metinde tek bir şey dahi ihmal 
edilmemiştir” —yani Arapça metni kastediyor— “bununla birlik- 
te, şimdilerde nadirat nevinden olan veya artık câri olmayan 
hususlarla ilgili hükümler, bir başka sebebe binaen ilginçlik arz 
etmiyorsa tercüme edilmeden bırakılmıştır.” Kölelik hakkın- 
daki kayıp malzemeye yönelik muayyen atıf, köle azadı ile ala- 
kalı bölümün tercümesinde gelir: “Kölelerle ilgili önceki atıf- 
larda olduğu gibi, şu gelen dört bölüm de tercüme edilmeden 
bırakılmıştır, çünkü bu mesele artık güncel değildir.” Keller 
böylece, şimdilerde feshedilmiş bir sosyal kurum olan kölelik 
hakkındaki düzenlemelerin her nasılsa eserin geri kalan kıs- 
mından ayrılabilir olduğunu ileri sürmektedir; bu “Klasik İs- 
lâm Fıkıh Risalesi”nin içinde yer alan diğer kurallar, tercüme- 
nin alt başlığından da anlaşılacağı üzere çağdaş Müslümanların 
hayatları ile doğrudan ilişkilidir. 

Resmi Suudi fetva kurulu ve diğer bazı 20. ve 21. asır hu- 
kukçularınca takınılan farklı bir tutum ise şudur: Sanki köle- 
lik ulusal hükümetlerce hiç feshedilmemiş gibi klasik öğretile- 
ri habire tekrarlamak. Onlar, fıkıh suallerine verdikleri cevap- 
larda —-ki bu cevapların etkileri, çevrimiçi (online) dağıtım ve 
Avrupa dillerine yapılan sponsorlu tercümeler vasıtasıyla Su- 
udi sınırlarının çok ötesine taşmıştır— tıpkı Ortaçağ'daki mes- 
lektaşlarının yaptıkları gibi baştan sona kölelikle ilgili atıfla- 
rı muhafaza ederler. Merhum Suudlu müftü Bin Bâz çok-eşli- 
liğe izin veren şartları değerlendirirken şunları söyler: “Şayet 
bir kişi (hanımlar arasında| adaletli davranamayacağından en- 


41 Bkz. meselâ, s. 529, birkaç tercüme edilmemiş pasaj ihtiva eden evlilik bah- 
sinden. 

42 Keller, Reliance of the Traveller, s. ix. 

43 Keller, Reliance of the Traveller, s. 459. 
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dişe ederse, sahip olduğu kölelere ilaveten yalnızca bir hanım 
ile evlenebilir.”“ Görünürde bu, Keller'in kölelerle ilgili pasa j- 
ları yok sayma stratejisinin zıddı bir durum arz etse de köleli- 
ği (kölelik esas soruda zikredilmemiş olsa bile) hâlâ geçerli ka- 
bul eden malzemeyi muhtevaya dâhil etme şeklindeki alışkan- 
lık, mevcut temel sorunla ilgilenme hususundaki aynı istek- 
sizliği göstermektedir: Kur'an, hadis ve klasik fıkıhta köle sa- 
hipliği varsayımı, hukuken köleliğin artık bulunmadığı Müs- 
lüman dünyanın çağdaş gerçekliği ile nasıl bağdaşmaktadır? 
Müslümanların büyük çoğunluğunun, köleliği özellikle de ca- 
riyeliği modern dünya için kabul edilebilir uygulamalar arasın- 
da görmemekle birlikte, bu kurumun fıkhi ve de sosyal mira- 
sı ile yüzleşme hususunda takındıkları suskun tavır hiyerarşik 
tortunun bu kurumu İslâmi cinsiyet ilişkilerine, daha geniş bir 
ifadeyle, evliliğe ve özellikle de cinsel ilişkilere tatbik etmesi- 
ne yol açmıştır. 


Sonuç 


Köleliğin hem metinsel hem de hukuksal kabulünün, detaylı 
düşünüldüğü takdirde, çağdaş Müslümanların büyük çoğun- 
luğu için sıkıntılar doğurduğunu sıklıkla tekrarladım. Köleliğe 
duyulan nefret, onunla bağlantılı veya benzeşik başka konula- 
rı tartışırken farklı fikirlerin doğması için Müslümanlara fırsat 
yaratmaktadır. Bu yöntemle ilgili bir özgünlük iddiasında deği- 
lim: Fazlur Rahman, benim bu yazımdan en azından yirmi yıl 
önce, köleliği çok-eşlilikle mukayese ederken bunu önemli öl- 
çüde uygulamıştır.** Ona göre, her iki kurumun da hemen or- 
tadan kaldırılmaları mümkün değildi; bilakis zararlı idiler ve 


44 Ibn Baz, “Concerning Polygyny”, Ibn Baz ve diğerleri, Islamic Fatawa Regar- 
ding Women içinde, s. 178. O, Nisa süresi 3. âyeti kısmen zikredip soru so- 
ran kişiye, yetimlerden bahsederek fakat “sağ elinizin sahip olduklarını tar- 
tışan âyetin bir bölümünden uzak durarak cevap veriyor. Çok-eşlilik ve köle- 
lik arasındaki karşılıklı bağlantı hakkında bkz. Hasan, “Polygamy, Slavery, and 
Our'anic Sexual Ethics”. 

45 Rahman, Major Themes of the Our'an, s. 48; yine bkz. Mashhour, “Islamic Law 
and Gender Eguality”, s. 568-569. 
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hatta Kur'an'ın bunlarla ilgili ifadelerini lafzen almak yerine ip- 
tal yönündeki yol işaretleri takip edildiği takdirde Allah'ın da 
bunları lağvetmek niyetinde olduğu rahatlıkla anlaşılacaktı. 
Kur'an-ı Kerim'e, bazı âyetleri bağlamla kayıtlı olmakla birlik- 
te diğer bir kısım âyetleri de muayyen, vakitle-kısıtlı emirlere 
önceliği bulunan, geniş adalet ilkeleri içeren bir belge muame- 
lesi yapmak, metnin feminist ve diğer reformcu yorumlarının 
temel bir unsurudur. Pek çok sıradan Müslüman için ve özel- 
likle de kölelik kendileri için bir maziden ibaret olanlar için bu 
basit ve ortak bir duygudur. Ancak bu, İslâm'ın “açıkça” köle- 
liğe izin vermediği, baştan beri onu ortadan kaldırmayı istediği 
şeklindeki görüşle karıştırılmamalıdır.”* Köleliğin feshinin çok 
önceden belirlenen bir sonuç olmaktan ziyade din-dışı süreçle- 
rin ve de bireylerce yapılan yorum tercihlerinin sonucu oldu- 
ğu kabul edildiğinde söz konusu algı daha güçlüdür. Nitekim 
bugün bile bazı din âlimleri köleliğe izin veren muayyen şart- 
lar ortadan kalkmış olsa dahi —yani, cihat ilan edecek, ganime- 
ti bölüştürecek meşru bir halife yoktur veya köleliğin yasaklan- 
dığına dair Müslüman ulusların hep birlikte imzaladıkları ulus- 
lararası anlaşmalar mevcut değildir— köleliğin yasak olduğunu 
ilan etmenin kabul edilemeyeceği hususunda ısrar ederler. Bu- 
nu yapmanın günah olduğunu, zira Allah tarafından izin veri- 
len bir şeyin yasaklanması anlamına geleceğini söylerler. 
Köleliği âdil olmadığı için reddeden Müslüman âlimler, kö- 
leliğin reddinin Kur'an'a dayandığını ileri süren iki ana yön- 
tem tatbik ederler. Birincisi, bazıları, köleliğin feshinin Kur'ani 
mesajda zımnen mevcut olduğunu, basitçe söylemek gerekir- 
se, Müslümanların içinde bulundukları sosyal şartlar sebe- 
biyle bunu önceden göremediklerini ileri sürerler. Mohamed 
Syed'in esir veya hür olmayan kadınlarla evlilik-dışı cinsel iliş- 


46 Meselâ bkz. Khadduri, “Marriage in Islamic Law”, al-Hibri, “Islam, Law and 
Custom”, s. 26; ve Mashhour, “Islamic Law and Gender Eguality”, s. 569. Mas- 
hhour'a göre, “Kur'an'da kesinlikle açık olan şey, bütün ifadelerinin köleleri- 
nin azat edilmesini teşvik ettiğidir”, Wadud, 9ur'an and Woman adlı eserinde 
(s. 101) benzer görüşü ifade eder, fakat sonraki makalesi “Alternative Çur'anic 
Interpretation and the Status of Muslim Women”, s. 14-15'te farklı ve kanaa- 
timce, daha ikna edici bir tez ortaya koyar. 
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kiye girmenin daima yasak olduğu, milkü'1- yemin ile cinsel iliş- 
kiyi meşru gören fıkhi ruhsatın fakihlerin yanlış yorumların- 
dan kaynaklandığı görüşü, bu bakış açısını daha küçük ölçekte 
uygulamaktadır.” İkinci olarak, diğer bazı âlimler Fazlur Rah- 
man'ın metodolojisini geliştirmek suretiyle hiyerarşik kurum- 
lardan daha eşitlikçi kurumlara, köleliğin kabulünden reddi- 
ne doğru bir güzergâhın bulunduğunu iddia ederler: Hz. Pey- 
gamber'in misyonunun pratikteki sınırlamaları, nahoşluğuna 
rağmen köle sahipliğine rıza göstermenin zorunlu oluşuna işa- 
ret etse de hakikatte geçicilik anlamı taşıyordu. Fatıma Mernis- 
si, paralel biçimde, kocaların hanımlarını kontrol altında tutma 
hakları hususunda Peygamber'in sergilediği tavizkâr tutumla- 
rın benzer şekilde, İslâm'ın başarısını temin amacıyla ataerkil 
güçle zorunlu bağdaşmalar olduğunu ileri sürer.“ Her iki ba- 
kış açısının da geçerli noktaları vardır: Müfessirlerin varsayım- 
ları Kur'ani emirlerin ifasında büyük bir öneme sahiptir. Bazı 
durumlarda Allah'ın ve / veya Hz. Muhammed'in hemen feshet- 
meyi tercih etmiş olabileceği birtakım uygulamaları (örneğin, 
alkol tüketimi) Kur'an düzenler veya zamanla yasaklar. Bunun- 
la birlikte, müfessirlerin ferdi sorumlulukları ciddiye alınmadı- 
ğı takdirde bu yaklaşımların ikisi de yetersizdir. 

İki önermeyi de ciddiye alan vahiy yaklaşımı, kölelik de dâ- 
hil, eril imtiyazını ve diğer sosyal hiyerarşileri şeksiz şüphesiz 
kabul eden geçmiş nesil müfessirlerin varsayımlarına bağlı kal- 
madan metni yorumlamaya izin verir. İlave olarak, muayyen 
âyetler ve Peygamber'in sünnetleri, eşitlik ve özgürlüğün ortak 


47 Syed,The Position of Women in Islam, s. 33-36; Syed, “bir efendinin, evlilik ol- 
maksızın dişi kölesiyle cinsel ilişkiye (metinde aynen böyle| girebileceği kura- 
lını koyan İslâm fakihleri tamamen hata etmişlerdir” der (s. 36). 

48 Mernissi, The Veil and the Male Elite, özellikle s. 139; Khadduri, “Marriage in 
Islamic Law”, s. 217'de, on yıl önce, bilhassa çok-eşlilikle alakalı olarak aynı 
hususu ifade eder. O şunu söyler: “Hz. Muhammed, esasen tek Allah inancını 
—putperest toplumda devrimci bir inanç ilkesi— vazetmekle alâkadar olan dini 
bir ıslahatçı (reformer) olduğundan, sosyal sistemde topyekün bir değişim ya- 
pacak kadar ileri gitmemiştir. Hz. Peygamber, köklü bir değişimi savunmanın 
kendi dini öğretilerinin yayılmasını olumsuz biçimde etkileyebileceğini hisset- 
miş, bu sebeple hukukta tedrici bir değişimi gerçekleştirme gayreti içinde ol- 
muştur.” Yine bkz. Wadud, 9ur'an and Women, 5. 9. 
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değerler olduğu bir dünyayı gerçek kılabilecek eşitlikçilik ide- 
alini gerçekleştirmeye yönelik işaretler olarak görülebilir. Ne 
var ki bu iki yaklaşımın hiçbiri şu kritik, son derece zor soruy- 
la meşgul olmaz: Şayet kölelik, tıpkı 21. asırda olduğu ve olaca- 
ğı gibi 7. asırda da bir zulüm ve kötülük idiyse, ilahi adalet ilk 
etapta köleliğe niçin göz yummuştur? Ve şayet kölelik 7. asır- 
da Allah nazarında bir zulüm ve kötülük teşkil etmiyor idiyse, 
kim, insanın aşırılıklarına ve doğası gereği kusurlu ahlâki duy- 
gusallıklarına boyun eğen ilahi adaleti es geçip hangi esasa bi- 
naen nihayette köleliği bir zulüm olarak ilan edebilir? 

Allah, tarih ve adalet hakkındaki soruların tam müzakeresi, 
benim cüret ettiğimden daha fazla bir biçimde, felsefe ve kötü- 
lük problemine derinlemesine dalmayı gerektirir: Bu konular 
kelamcıların / teologların çoğunun zihinlerini meşgul etmiştir 
ve ben burada bunları çözeceğini iddia etmiyorum. Bu mese- 
leleri gündeme getiriyorum, zira bunlar Kur'an, sünnet ve hu- 
kuk hakkındaki feminist tefekkürün gözardı ettiği konular ol- 
salar bile, ahlâkın daha büyük konularıyla derinden alakalı ke- 
lami / teolojik meselelerdir.* O halde, Allah'ın adaleti ve iyili- 
ği köleliğin adaletsizliği ile nasıl uzlaştırılabilir veya Allah'ı âdil 
ve iyi görmek köleliğin insanlık için ilahi planın bir parçası ol- 
duğunu kabul etmeyi gerektirir mi? Bana göre, bu sorulara tam 
bir karşılık bulmak, her biri Müslümanlara ferdi anlamda bü- 
yük bir sorumluluk yükleyen iki önermeyi içerir. Birincisi, Al- 
lah âdil ve iyi için sorumlu olur ve insanları da bu doğrultuda 
yönlendirirken adaletsizlik ve zulüm insanlardan gelir; insanın 
hür iradesinin anlaşılması güç ve karmaşık olma ihtimali kabul 
edildiği takdirde kusurlu oluş kaçınılmazdır.” İkinci olarak, ke- 


49 Şayet Allah kadir-i mutlak ise, niçin daha iyi, daha âdil bir dünya yaratmadı? 
Eğer bu dünya en iyi dünya değilse, o halde Allah zalimdir (muzlim) — bunun 
problemli bir görüş olduğunu söylemeye gerek yok. Bununla birlikte, bu dün- 
ya en iyi dünya ise, o halde gayri âdil olamaz (şayet Allah âdil ise). Müslüman 
kelamcıların ve fakihlerin bu konularla nasıl meşgul olduklarına dair daha ge- 
niş malumat için bkz. Ormsby, Theodicy in Islamic Thought ve Khadduri, The 
Islamic Conception of Justice, s. 39-77. 

50 Hasan el-Basri'ye atfedilen bu görüş (Khadduri, The Islamic Conception of Jus- 
tice, s. 41, 108) hem sürekli tekrarlanan Kur'ani hassasiyeti yansıtır (bkz. 7. 
Bölüm), hem de Allah'ın ilk etapta bu kadar zulme niçin izin verdiği ve bu iz- 
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lamcıların, insanların “asgari yükünilülük ölçütünü gözetmek- 
le emrolundukları” hukuki adalet konularıyla, “bir beşeri dav- 
ranış standardı tesis eden yüce erdemlerle uyumlu adalet” olan 
ahlâki adalet arasındaki ayrımı dikkatlere sunmalarıdır.”' Ta- 
rihsel gelişmeler muayyen düzenlemeleri hükümsüz kılar şek- 
lindeki görüşle bağlantılı olarak, bu fikirler reformu insanlar 
için daha ulaşılabilir yapar ve bunu başarmaları için de omuzla- 
rına daha büyük bir sorumluluk yükler. Allah, Kur'an'da Müs- 
lümanlara zulüm ve baskıyla mücadele etmelerini açıkça em- 
rederken eşzamanlı olarak kölelik gibi kurumlara da izin ve- 
rir. Köleliğin âdil ve dolayısıyla sorunlu bir uygulama olmadı- 
ğını kabul etmenin (veya Kur'an'ın köleliğe asla izin vermediği- 
ni söyleyerek metnin açık manasının hilafına ısrarcı olmanın) 
dışında, verilebilecek yegâne mümkün cevap, bizzat Kur'an'ın, 
Müslümanlardan adaleti temin etmeleri için bazen lafızcı oku- 
maları terk etmelerini istediğini önermektir. 


nin onu adaletsiz yapıp yapmadığı sorusunu yeniden sormak suretiyle Allah'ın 
kudreti hakkındaki görüşlerle bir gerilim içinde var olur. 


51 Khadduri, The Islamic Conception of Justice, s. 106. 
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Yasak Eylemler ve Haram 
Partnerler: Islâm Hukukunda 
Gayrimeşru Cinsel İlişki 


Reşit kadınlar, rızaya dayalı cinsel ilişki için suç veya cezadan muaf ol- 
ma hakkına sahiptirler. 
- Asra Nomani, “Islamic Bill of Rights for Women in the Biedicom 
2005 


“Zina eden kadın ve erkekten her birine yüzer değnek vurun. Allah'a ve 
ahiret gününe inanıyorsanız, Allah'ın emrettiği bir konu hususunda on- 
lara acıyacağınız tutmasın..." 

- Kur'an-ı Kerim, Nur süresi, 24/2 


Cinsel birleşme, çelişkili bir şekilde, hem insanların birbirleriy- 
le girebilecekleri en mahrem, en yakın ilişki biçimi, hem de ol- 
dukça derin bir sosyal faaliyettir. Bütün toplumlar ve kültürler 
kendi üyeleri arasındaki cinsel aktiviteyi tanzim ederler. Mu- 
ayyen eşleşmelere izin verilirken birtakım eşleşmelere izin ve- 
rilmemiş; bazı eylemler tasvip görürken bazıları görmemiştir. 
Müslümanlar yasal olan şeylerle yasal olmayan şeyler arasında, 
usule uygun şeylerle usule uygun olmayan şeyler arasında ay- 
rımlar yapmada yalnız değildirler. Yine Müslüman toplumlar, 
tarihsel olarak, kuralları çiğneyenlere fiziksel cezalar da dâhil 
olmak üzere muayyen cezalar takdir etmede emsalsiz (veya tek 


Nomani, Standing Alone in Mecca, s. 295. 
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örnek) de değillerdir. Bununla birlikte, klasik Müslüman düşü- 
nürlerin Kur'an ve Sünnetteki hükümlerden yola çıkarak geliş- 
tirdikleri 'meşru' ve “gayrimeşru' cinsel fiiller şeklindeki muay- 
yen tasnifler, diğer kültür ve geleneklerle bazı unsurları paylaş- 
sa da önemli konularda —bilhassa, belirlenen sınırlara ihtimam 
gösterınede kusurlu davranan erkek ve kadınları eşit biçimde 
cezalandırmada- farklılık gösterir. 

Kur'an, meşru bağı bulunanlar —bir eş ile veya “sağ elin sa- 
hip oldukları” ile— dışındakilerle cinsel ilişkide bulunma hu- 
susunda oldukça sert bir üslup sergiler. Bu tür cinsel ilişkile- 
ri bir ahlâksızlık ve günah olarak kabul ederken, erkeklerin ve 
de kadınların ortak erdemi sayılan iffete (kişinin cinsel organ- 
larını koruyup kollaması demektir) sürekli vurgu yapar? Zi- 
na, yani erkeğin, karısı veya cariyesi hükmünde olmayan baş- 
ka bir kadınla cinsel ilişkide bulunması, Kur'an'da ve Peygam- 
ber'in sünnetinde en ciddi cinsel suç olarak tanımlanmış ve ka- 
bul edilmiştir. Müslüman düşünürlerin üzerinde ayrıntılı bi- 
çimde durdukları üzere, zinaya yönelik yegâne eleştiri, onun 
karşılıklı anlaşmaya dayalı tabiatına rağmen bazı düşünürlerin 
sıradan zinayı “zorla zina” (bi'l-cebr) ile birlikte aynı grupta de- 
gerlendirmeleridir. Ne cinsel ilişkiye giren iki bireyin hür rıza- 
sı yeterli sebep olarak kabul edilmiş ne de söz konusu ilişkinin 
meşru ve toplumsal olarak kabul edilir olup olmadığı ile bu rı- 
za arasında zorunlu bir bağlantı kurulmuştur. Tıpkı eski Ya- 
kındoğu ve Akdeniz uygulamalarında olduğu gibi, Müslüman 
kaynaklar ve de gelişmiş İslâm Hukuku nezdinde, cinsel ilişki- 
nin meşruluğunu belirleyen ölçüt iki tarafın bireysel konumu 
ve aralarındaki hukuki ilişkidir. Cinsel ilişkiye giren kişiler kö- 
le mi, hür mü; evli mi, daha önce evlenmiş ya da hiç evlenme- 
miş mi; eril mi dişi mi? 

Klasik Müslüman fakihlerin meşru ve gayrimeşru fiillere 
dair oluşturdukları muayyen tasnif, Müslüman toplumların- 


2 Bkz. Meselâ, Mü'minun sdresi, 23/5-6. Kur'an, zinayı “hayâsızlık ve kötü bir 
yol” olarak tasvir eder ve müminleri ona yaklaşmaktan dahi meneder (İsrâ s0- 
resi, 17/32); Ahzâb süresi 33/35'te, iffeti de içine alan bir dizi erdemli davranı- 
şı şahsında sergileyen Müslüman erkekleri ve kadınları över. 
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da veya Batı'da yaşayan Müslümanlar arasında geçerli olan ka- 
nun veya uygulamalarla uyuşmamaktadır. O dönem coğrafya- 
sındaki yaygın uygulamayla uyum arz eden klasik tasnife gö- 
re, köle kadınlarla (karşılıklı rıza aranmaksızın) cinsel ilişki ve 
de babaların küçük kızlarını (rızaları olmasa bile) evlendirme- 
leri caizdi; bugün kanunlar nezdinde hem kölelik hem de kü- 
çüklerin küçük” kavramıyla neyin kastedildiği ciddi farklılık- 
lar gösterse de) evlendirilmeleri yasaktır.? “Bazı cinsel fiille- 
rin ahlâki ya da gayriahlâki oluşlarını belirleyen şey (karşılık- 
li) rızadır”! görüşü yaygın kabul görür. Rızayı önemseyen pek 
çok Müslüman, Amerikalı Müslüman yazar Asra Nomani'nin 
“yetişkinlerin rızaya dayalı cinsel ilişkileri cezalandırılmama- 
lı” şeklindeki kesin ifadesini aynı tonda seslendirmekten kaçı- 
nırlar. Rıza genellikle zorunlu görülmekle birlikte, cinsel iliş- 
kinin meşruluğu için yeterli olmamaktadır. Rıza, rızanın meş- 
ruiyetle ilişkisi veya meşru kılmadaki yetersizliğine dair kla- 
sik Müslüman görüşleri, özgür kadınların bile cinsel meta mu- 
amelesi gördükleri, aile üyelerinin özellikle de kızların evlilik 
hazırlıklarına ailevi katılımının âdetten olduğu geniş Yakındo- 
gu ve Akdeniz geç antik çağı bağlamında bir öneme sahip de- 
ğildirler. Aynı şekilde, cariyeyle birliktelik ve evlilik-dışı geçi- 
ci beraberlikleri de içeren çeşitli yarı-evlilik düzenlemeleri, da- 
ha akışkan birlikteliklere izin verecek şekilde bazen geçerli ka- 
bul ediliyorlardı. 

Bin yılı aşkın bir süre sonra bugün İslâm dünyasında artık 
yasal cariyelik yoktur; çok-eşlilik çoğu yerde hukuken sınır- 
lanmıştır; ulus-devlet bürokrasileri evlilikleri belgelemekte ve 
kayıtaltına almaktadırlar. Aynı şekilde, Müslümanların çoğun- 
lukta olduğu değişik yerlerde yedek evlilikler* ve evliliğe ben- 


3  İran'dadevrim sonrasında kızlar için asgari yaşın 9 (erkekler için 14) olduğu 
görülür. Kızlar için ergenlik yaşının dokuz oluşu hakkında bkz. 8. Bölüm. 
4 Archard, Sexual Consent,s. 1. 


(©) Yazar, metinde “altemate marriage” kavramını kullanmaktadır. Bu kavramın 
konumuz çerçevesinde ancak “yedek evlilik” ifadesiyle karşılanabileceğini dü- 
şündük. Bilindiği üzere, evlilik pek çok kültürde temelde dini bağlamı olan bir 
uygulamadır. Ancak bazı insanlar, bu tipik evlilik biçiminin dışına çıkarak, ev- 
lilik görüntüsü veren başka uygulamalarla birliktelikler yaşamaktadırlar. Bun- 
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zer uygulamalar doğmakta veya yeniden türemektedir. Bunlar 
arasında, Şii hukukunca onaylanan ve bazen Batı'daki Sünni- 
lerce de uygulanan zaman-sınırlı bir evlilik biçimi olan mutf'a; 
eşlerin taleplerinin normalden dahasınırlı olduğu bir tür bera- 
berlik olan ve bazı Suudlu müftülerin cevaz verdikleri “sefer- 
de evlilik” (gezi / misyar evliliği - zevâcü'l-misyâr);* ve bilhassa 
Mısır'da uygulanan “geleneksel evlilik” (zevâcü'l urfi) zikredi- 
lebilir. Medeni hukukun tescillemediği bu sonuncu dini evlilik 
çeşidi, medeni nikâh yapmadan yalnızca dini nikâh merasimi 
ile evlenen bazı Avrupalı göçmenler ile Afroamerikanlar ara- 
sındaki yaygın uygulamaya bazı bakımlardan benzer. Gayrires- 
mi evliliklerdeki bu artışı ve de evlilik-dışı cinsel ilişkilerdeki 
yükselme trendini, ergenlikle başlayan cinsel olgunluk dönemi 
ile toplumun evlilik için makul gördüğü sosyal olgunluk döne- 
mi arasındaki aranın büyüklüğüne ve giderek artmasına bağla- 
mak kısmen mümkündür. Bu, gayrimeşru cinsel ilişkinin (ev- 
lilik öncesi cinsel ilişkiler ve evlilik-dışı gizli ilişkiler) geçmişte 
bilinmediği, sıklıkla gizli kalması veya cezalandırılmaması se- 


lar kelimenin tam anlamıyla gerçek evlilikler değildir, bir tür alternatif bera- 
berliklerdir. Mesela, eski pagan usulünde yaz-ortası mevsiminde arada yasal 
bir bağ olmaksızın yapılan bir tür mevsimsel evlilikler söz konusuydu. Benzer 
şekilde, mut'a evliliği de daha ziyade İran'da yoğun biçimde görülen bir evli- 
lik biçimi olmakla birlikte, geçici bir süre için yapılan evliliktir ve bugün ül- 
kemizde yasal olmamasına rağmen bazı çevrelerde uygulandığı görülmektedir. 
Bunun yanında bilhassa, büyük kentlerde “metres tutma veya edinme” moda- 
sı da mevcuttur. Modern yaşamın, eğitimsizliğin, sorumsuz ve sonradan gör- 
me zenginliğin bir göstergesi olarak, bazı zengin erkeklerin ayrı bir ev açmak 
suretiyle her türlü bakım ve masrafını üstlendikleri ikinci bir kadınla yaşadık- 
ları gayrimeşru ilişki biçimidir. Buna “metres edinme evliliği” de denir. Çoğu 
zaman bu tür evlilikleri, sözde dini nikâh merasimleri ile dinen meşrulaştırma 
girişimleri nadirattan değildir. Yine eğitimsiz, muhtaç kadınların cinsel sömü- 
rüsü olarak gördüğümüz “kuma getirme” uygulamasını da bu bağlamda kabul 
edebiliriz — ç.n. 

Misyâr nikâhı, tarafların sözde bir evlilik akdiyle herhangi bir yükümlülük al- 
tına girmeden sürdürdükleri bir beraberlik şeklidir. Süreyle sınırlı olmaması 
bakımından mut'a nikâhından ayrılır. Ayrıca, koca, eşinin hiçbir ihtiyacına ka- 
rışmaz. Bu evlilik türü daha ziyade gezi veya yolculuklar esnasında yapıldığı 
için gezi evliliği olarak da tanımlanır. Körfez ülkelerinde yaygındır. Bu evlilik 
çeşidine benzer bir başka tür de Zevdcü'l-misyâf adı verilen “yazlık/sayfiye” ev- 
lilikleridir. Körfez ülkelerinin bazı zengin gençlerinin Yemen'e giderek orada- 
ki fakir kızlarla yaz boyu gönül eğlendirmek için evlilikler yaptıkları bilinmek- 
tedir — ç.n. 
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bebiyle bugün Müslümanların çoğunluk oldukları toplumlarda 
vuku bulmadığı anlamına gelmez.” 

Pek çok toplumda erkekler ve kızlar için evlilik yaşının bü- 
yümesi, birçok toplulukta dişil bakireliğin önemi devam etse 
de alternatif yasak aşk usullerinin gerçekte yaygınlık kazanma- 
sı anlamına gelir. Bununla birlikte pek çok Müslüman, evlilik- 
dışı cinsel ilişkilerin varlığı ile yüzleşmek hususunda hâlâ ge- 
nel bir isteksizlik tavrı sergiler. Bu ayak direme, kişinin kendi 
günahlarını alenen duyurmasını yasaklayan, başkalarının gü- 
nahlarının da örtbas edilmesini talep eden ve dolayısıyla kendi 
içinde bütünlük arz eden davranış ilkesi ile kısmen ilişkilidir. 
Bu ilke, Müslümanların cinsel uygulamalarının yörüngesinden 
nasıl saptığı; rızanın önemine dair modem fikirlerin bazı Batı- 
lı Müslümanların bütün evlilik-dışı cinsel ilişkiler üzerindeki 
monoton yasağı gevşetmelerine nasıl vesile olduğu; dini ve me- 
deni evlilikler arasındaki çakışmalarda olduğu gibi pratik me- 
selelerin modem ulus-devletlerde ve özellikle Müslümanların 
azınlık halinde bulunduğu ülkelerde nasıl ele alınmaları gerek- 
tiği türünden konuların ciddi tefekkürüne izin vermemektedir. 

Bu bölüm, evlilik-dışı cinsel ilişkiler hakkında çağdaş Müs- 
lüman düşüncesinin masaya yatırılmasına bir giriş sadedinde, 
meşru ve gayrimeşru davranışların klasik tanımları ile bu davra- 
nışların her birine karşılık gelen mükâfat ve cezalarla ilgili ola- 
caktır. Klasik fakihlerin dikkatleri yalnızca gayrimeşru fiillerle 
sınırlı değildir, aynı zamanda karı-koca arasındaki gibi meşru 
cinsel fiilleri de kuşatır.* Bugün, hadd cezalarının İslâmi otantik- 


5 Çeşitli tarihsel ve antropolojik çalışmalar, “normların her zaman uygulan- 
ımadıklarını” ortaya koyar. Bununla birlikte, Fas'a dikkat çeken bir etnogra- 
fın dediği gibi, “geçmişte norınlardan sapma daha sınırlıydı”; dahası, davra- 
nış “normnlarındaki birtakım değişiklikler henüz son zamanlarda olan bir şey- 
dir.” David, *“Changing Gender Relations in a Moroccan Town," s. 210. Bugün 
Fas'taki durumunun özlü bir değerlendirmesi için bkz. Dialmy, “Moroccan 
Youth, Sex and Islam.” 


6 Fakihlerce evliliğiifade etmek için kullanılan nikâh kavramı, kelime anlamıyla 
cinsel birleşmeye işaret eder, dolayısıyla evliliğin cinsel ilişkiyle yakın bağlan- 
tısı vardır. HaskafI'nin Dürr-ül-Muhtâr'ında (s. 2-3) bir pasajda geçen bu kav- 
ramın ele alınış tarzı, bu müphemliği yansıtır: Nakledilen Hanefi görüşüne gö- 
re, Kur'an bazı durumlarda nikâh terimini kullanırken evliliği kasteder, başka 
yerlerde ise, herhangi bir cinsel birleşmeye atıfta bulunur. 
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liğin sembolü olarak durduğu bazı Müslüman çevrelerde gayri- 
meşru cinsel ilişkilere uygulanan cezalara yoğunlaşan olağanüs- 
tü ilginin aksine, modern dönem öncesi fakihlerin gayrimeş- 
ru cinsel ilişkilere yönelik tavrı, suçluların cezalandırılması hu- 
susunda dogmatik bir ısrar olmaktan ziyade genelde (umumi) 
menfaati dikkate alan bir düzenlemeydi. Onların eserlerindeki 
aşikâr ve zımni görüşlerden açıkça anlaşıldığı üzere, Müslüman 
topluluklarda değişik gayrimeşru cinsel eylem biçimleri daima 
var olagelmiştir. Fakihler ve kadılar hadd cezalarını ilkesel baz- 
da kabul etmişlerse de —en azından kısmen zina isnadını ispat 
için oluşturulan kuralların önemsiz bir konu olmaması sebebiy- 
le— sıklıkla, gayrimeşru cinsel ilişkilerin beşeri otoritelerce ceza- 
landırılmayacağı varsayımından hareket etmişlerdir. 

Bununla birlikte, zinanın cezasız kalması, evlilik-dışı cinsel 
ilişkilerin dünyevi, hukuki sonuçlarının bulunmayacağı anla- 
mına gelmemekteydi. Zinanın etkileri, fakihlerin Müslüman- 
ların cinsel davranışlarını daha geniş zaviyeden ele almalarının 
bir parçası olarak tanzim edilmiş, meşru ve gayrimeşru buluş- 
maların hukuki sonuçları sıklıkla birbiriyle örtüşmüştür. Her- 
hangi bir cinsel eylem ya “mükâfat ya da ceza” hak eder görü- 
şü, hem evliliğin bir mehir (veya dişi köle söz konusu oldu- 
ğunda satın alma) yoluyla olması şartını, hem de kadının için- 
de olduğu bir olayın yanlışlıkla gayrimeşru cinsel eylem kate- 
gorisine sokularak bir cezaya dönüştürülmesi ihtimali söz ko- 
nusu olduğunda kadının mehrin tam miktarı kadar bir tazmi- 
nat almasını açıklar mahiyettedir. Böyle “hatalar”, gayrimeşru 
ilişkilerin sebep olmadığı bir babalık isnadına da yol açmakta- 
dır. Helâl ve haram arasındaki sınır (hadd) bir meydan okuma- 
ya maruz kalmamakla birlikte, uygulamada muayyen eylemler 
her zaman düzgün bir biçimde tasnif edilmiş değildir. 


İffetin korunması: Klasik metinler 


Kur'an âyetlerine, hadis rivayetlerine, fakihlere ve müfessirlere 
göre, helâl (lawful) cinsel ilişki —yani, hukuken birbirine izni 
bulunan eşler arasında kabul gören fiiller— iyi, sağlıklı ve ilahi 
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onaylı bir haz biçimi olarak övgüye layıktır. Haram (unlawful) 
cinsel ilişki —eşlerin birbirine yasak olduğu veya o kadar olma- 
sa bile, bir kısım muayyen fiillerin onaylanmadığı cinsel ilişki- 
dir—? kınanmıştır (rephensible); bu ilişki biçimi toplumsal kar- 
maşanın ve ferdi günahın sebebidir, hem dünyevi hem de uh- 
revi cezayı gerektirir. Sahih-i Müslim'de ve diğer kaynaklarda 
yer alan çeşitli hadisler, hem cinsel arzunun tabiiliğini hem de 
bunun yalnızca meşru sınırlar içinde tatmininin önemini orta- 
ya koyar. Müslim, Hz. Peygamber'in bu konudaki söz ve fiille- 
rini “Gördüğü bir kadından kalbi etkilenen (şehvete gelen) ki- 
şi eşine gelmeli ve onunla cinsel ilişkiye girmeli” başlığı altın- 
da nakleder. Cabir b. Abdullah'tan gelen rivayetlere göre, Hz. 
Muhammed “bir kadın görür, ardından o esnada deri tabakla- 
ma işiyle meşgul olan karısı Zeynep'e gelir ve onunla cinsel iliş- 
kiye girer.” Daha ayrıntılı bir bir başka rivayette Hz. Peygam- 
ber sahabelerine şunu öğütler: “Herhangi bir kadın sizden biri- 
nizi büyüler ve kalbini esir alırsa, o kişi hemen eşine gitmeli ve 
onunla cinsel ilişkiye girmelidir, zira bu o kişiden (o kadınla il- 
gili) düşünceleri defeder.”8 

Âlimler bu ve benzer rivayetlerden, bir adamın, kendisine 
meşru cinsel erişimi imkânsız bir kadından etkilendiği için kı- 
nanmaması gerektiği sonucunu çıkarmışlardır — ancak bir şart- 
la ki, söz konusu kişi kasten böyle bir etkilenme peşinde koş- 
mamış olmalıdır. Hz. Peygamber'e bu konuda atfedilen bir baş- 
ka rivayetin serbest anlamı şu şekildedir: “Birinci bakış bedelsiz- 
dir (bir günahiyoktur); fakat ikinci bakışta sana maliyet (günah) 
vardır.”? Şehvet sebebiyle tatmin yolu aramak sadece caiz görül- 


7 Ceza açısından bakıldığında, “kim” sorusu genellikle “ne” sorusundan daha 
önemlidir --dübür (anal) yoluyla cinsel ilişki veya aybaşı halindeki meşru eşle 
cinsel ilişki gibi yasak bir eylem, veya helâl olmayan bir partnerle kabul gören 
bir cinsel ilişkiden daha az ciddidir. 

8 Sahih-i Muslim, K. en-Nikâh, “Bir kadın gören ve ondan kalbi etkilenen bir ki- 
şi hanımına gelmeli ve onunla cinsel ilişki kurmalıdır”, çev. Siddigi, c. 1-2, s. 
704-705. Bir başka rivayette bu ifadenin peşinden Hz.Peygamber sahabilerine 
şu uyarıyı yapar: “Kadın, şeytan suretinde gelir ve gider.” 

9 Mutahari'nin “The Islamic Modest Dress” isimli makalesinde “Ilk bakış senin- 
dir fakat ikincisi senin zararınadır” şeklinde çevrilmiştir. Burada referans el- 
Hurr el-Âmili'nin Vesâ'ilü'ş-Şi'a'sına (eserin baskısına dair bilgi yok) yapılır. 
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mez, bilâkis tavsiye edilir. Bu durumdaki erkek Hz.Peygamber'in 
örneğini takip etmeli ve hanımıyla cinsel ilişkiye girmek için evi- 
ne dönmelidir. Böyle davranan bir erkeğe Allah'ın sevap vere- 
ceğine dair Hz. Peygamber'den nakledilen bir rivayet dahi var- 
dır. Hz. Peygamber, meraklı bir sahabinin, Allah'ın böyle zevk- 
li bir eylemi niçin mükâfatlandıracağı sorusuna, 'bu adam arzu- 
sunu gayrimeşru yoldan tatmin etseydi Allah'ın onu cezalandır- 
ması daha mı iyi olurdu” sorusuyla karşılık verir. Tıpkı şehve- 
tin gayrimeşru yolla tatmininin cezayı gerektirmesinde olduğu 
gibi, Hz. Muhammed'in açıkladığı üzere, şehvetin meşru yoldan 
tatmininde de mükâfat vardır. Burada dikkat edileceği üzere, bu 
hadislerde kadının da böyle bir arzusunun olabileceğinden bah- 
sedilmez. Söz konusu hadisler (nikâhlı) hanımın (cinsel ilişki- 
ye) hem hazır hem derazı olması gerektiğini daha baştan varsa- 
yar ve tabiatıyla, birbirlerinin yerlerini alabilir oluşlarını zikret- 
mek gereksizdir: Bir kadın tarafından tutuşturulan şehvet ateşi 
bir başka kadın tarafından kolayca söndürülür. 

Meşru ve gayrimeşru cinsel fiillerin İslâmi tanımları, erkek 
ve kadın cinsel davranışlarını yöneten bir çifte standardı di- 
ger eski hukuk sistemleriyle (Yunan, Roma ve Kitab-ı Mukad- 
des) birlikte paylaşır. Bir Müslüman erkek, birden fazla meşru 
eşe sahip olabilirken —dörde kadar meşru eş, sayısız cariye (Şii 
erkekler için mut'a yoluyla sınırsız geçici hanımlar vardır)— bir 
Müslüman bayan cinsel bakımdan, ister kocası olsun isterse 
evli olmayan bir köleyse efendisi olsun, muayyen bir zamanda 
yalnızca tek bir erkeğe helâldir. Bununla birlikte, İslâm huku- 
ku bağlamında, erkeklere düşen eşlerin kapsamı da diğer hu- 
kuki sistemlere nazaran çok daha dikkat çekici bir biçimde sı- 
nırlanmıştır. Yunan ve Roma (Kutsal Kitap hariç) hukukların- 
da tamamıyla yasal olan erkek köle veya ikinci sınıf erkek part- 
nerler İslâm hukukunda çok açık bir biçimde yasaklanmıştır.'9 


Yine bkz. “Hz. Peygamber (s.a.v.) buyurdu ki, ©... birinci bakışın ardından ikin- 
ci bakışı yapmayın. İlk bakışta izin vardır, ama ikincide yoktur. (Ahmed, Ebu 
Davud, et-Tirmizi)” Islam for Today'deki “The Girlfriend-Boyfriend Relations- 
hip” isimli makalede nakledilmiştir. 

10 Erkek erkeğe cinsel ilişki hakkında Yunan ve Roma duruşlarının tartışması 
için 5. Bölüm'e bkz. 
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Erkeklerle kadınlar arasındaki cinsel ilişkiyi belirleyen Müs- 
lüman kuralları, anahtar konumundaki hususlarda, sadece cin- 
selliği babanın veya kocanın denetiminde olan bakireler veya 
evli kadınlarla cinsel ilişki kuran erkekleri cezalandıran diğer 
antik toplumların kurallarından daha katıydı. Antik Yunan hu- 
kukuna göre, “Resmiyette yegâne yasak meyve, diğer vatanda- 
şın hanımıydı.”!! Benzer şekilde Roma hukuku da evli erkek- 
lerin sadakatsiz olanları ile zina işleyenleri arasında ayrım gö- 
zetmiştir; en ağır ceza, bir başka erkeğin eşiyle zina yapan erke- 
ge veriliyordu.!'? Rabbinik hukukunda ise, boşanmış veya dul 
kadınların davranışlarını belirleyen şey ahlâki sınırlardı, fakat 
yalnızca bakire, nişanlı veya evli kadınların işlediği veya karış- 
tığı suçlar cezalandırılabilirdi.'? Bunun aksine, bir Müslüman 
erkeğin, karısı veya kendi cariyesi olmayan bir kadınla girdi- 
ği rızaya dayalı cinsel ilişki ise klasik Müslüman fakihlerin en 
çok ilgilendikleri gayrimeşru cinsel ilişki fiili olan zina anlamı- 


11 Yalom, AHistory of the Wife, s. 22'de şöyle devam eder: “Heteroseksüel evlilik, 
eski Yunan'da çiftler arasındaki yegâne meşru evlilik biçimi olmasına rağmen, 
kocalar cinsel ilişki noktasında karılarıyla sınırlı değildiler. Evliliğin dışında 
odalıklar, erkek ve dişi köleler, erkek ve kadın fahişeler, erkek ve kadın âşık- 
larla da ilave cinsel tatmin yolları bulabiliyorlardı. (Bir erkek akrabanın koru- 
masındaki diğer hür kadınların cinsel tahrikleri de dahil, moikheia'ın biraz da- 
ha geniş tanımı için bkz. Dover, “Classical Greek Attitudes to Sexual Behavi- 
or”, s. 22.) Yalom şu hususa da dikkat çeker: “Diğer taraftan kadınlar, kocala- 
rının dışındaki erkeklerden ayrı tutulurlar ve şayet bir âşıkla basılırlarsa ağır 
biçimde cezalandırılırlardı.” (s. 23). Yalom, evli kadınların dişi âAşıklarla birlik- 
te olma veya dişi kölelerini cinsel bakımdan kullanma ihtimaline özel bir atıf- 
ta bulunmuyor. Bir Atinalının zina vakası için bkz. Skinner, Sexuality in Greek 
and Roman Cultures, s. 139-140. 


12 Treggiari,Roman Marriage, s. 312. Açıkça Treggiari, cinsel meselelerde sonraki 
Avrupa'nın çifte standardını Roma'ya değil, Islâm'ın etkisine bağlar. Yalom (A 
History of the Wife, s. 31 vd.), Roma'daki zâni hanımlar konusunu da ele alır. 
Skinner (Sexuality in Greek and Roman Cultures, s. 206-207), zina kavramını, 
evli bir kadınla veya onun vasıtasıyla onun konumuna (definition) dair ihtimal- 
leri sorgulamadan yapılan gayrimeşru ilişkiyi tasvir etmek için kullanır. 

13 Yalom şöyle özetler: “Zinayı yasaklayan Eski Yahudi Hukuku, bunu yalnızca 
kadınlara hasrederek onların cinsel aktivitelerini sadece bir adamla sınırlan- 
dırmalarını talep etmiştir. Evli erkekler için böyle bir mecburiyet yoktur, on- 
lar başka biriyle bağı olmayan kadınlarla cinsel ilişkiye girmede serbesttirler... 
Eğer başka bir erkeğin hanımıyla cinsel ilişkide bulunurlarsa zina işlemiş sa- 
yılırlar.” Yalom, “Biblical Models”, s. 23. Yine bkz. Davies, The Dissenting Rea- 
der,s. 3. 
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na geliyordu. (Önceleri cariyelerin ödünç verilmesine müsa- 
maha gösterilse de, nihayette kurumsal fıkhi gelenek bunu ca- 
iz görmemiştir.) Müslüman erkeğin eşlerinin sayısı hususunda 
kâğıt üzerinde bir sınırlama yoktu, fakat dişi köle sahibi olabil- 
mek veya ikinci bir kadınla evlenebilmek için yeterli geliri ol- 
mayan sıradan (non-elite) erkekler için tek-eşlilik (monogamy) 
bir istisna değil, bir kuraldı. 

Bir erkek ve kadının edinebileceği meşru partner sayısı ile 
aradaki hukuki bağların başlatılmasında, sürdürülmesinde ve 
sonlandırılmasında ne kadar söz sahibi oldukları hakkında çif- 
te standart bulunmasına rağmen, bu bağları olmayanlarla gir- 
dikleri cinsel ilişkiler sebebiyle ceza yemede aralarında bir fark 
yoktu. Kur'an, zina yapan erkek ve kadınların her birine yüz 
kırbaç cezası belirlemiştir.'* Hz. Muhammed'e atfedilen teamü- 
le göre, yalnızca köle ve hiç evlenmemiş suçlular kırbaçlanır; 
halen evli olan veya (daha önce) evlenmiş (ama şimdi dul olan 
iffetli erkek-kadın / muhsan-muhsana) ” hür suçlular ise taşla 
ölüm (recm) —bu ceza, Kutsal Kitap'ta farklı bir cinsel suça uy- 
gulanır—" cezasına çarptırılırlar. islâm hukuku, daha ciddi bir 
ceza olan taşlamayı cinsiyetten ziyade medeni konumla ilişki- 
lendirir. Nitekim, hiç evlenmemiş bir kadın evli veya dul bir er- 
kekle zina işlerse, kırbaçlanacak ve recm cezasına çarptırılacak- 
tır. Şayet kadın evli veya daha önce evlenmiş ve erkek de bekâr 
ise tersi durum söz konusu olacaktır. Fakihler bu kriterleri ek- 
siksiz biçimde uygulamışlardır; aynı suçu işleyen kadınların er- 
keklerden daha ağır cezalandırılması, yatağına aldığı kadın bir 
başkasının hanımı veya nişanlısı değilse erkeğin hafif ceza al- 
ması gerektiği gibi fikirlere hiç sıcak bakmamışlardır. 


14 Değnek sayısı için bu bölümün hemen baş tarafında kullanılan Nur süresi, 
24/2'ye bkz.; “hayâsızlık” yapan köle kadınlar için bkz. Nisa süresi, 4/25. 

15 Birinci Bölüm'de dipnot 46'ya, ehl-i kitaptan olan köleleştirilmiş kadınlarla ev- 
lenmenin câiz oluşu bağlamında, ihsan kelimesinin tartışması için bakınız. Yi- 
ne burada, hadd cezası ile bağlantısından dolayı, muhsan kavramındaki müp- 
hemliğe dikkat ediniz: Bu kavram hem özgürlüğe hem de medeni hale gönder- 
mede bulunur. 

16 Bkz. Deuteronomy 22:21-27. Tevrat'ın başka yerlerinde, birkaç vesileyle, cin- 
sel olmayan çeşitli tecavüzler için taşlamadan bahsedilir. 
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Bu hadd cezaları açıkça telaffuz edilmiş olmasa da, zinaya iki 
tür cezadan birinin uygulanabilmesi için kesin delillerin orta- 
ya konması, yani genellikle ya şahitlerin şehadeti ya da zinayı 
işleyenlerin itirafı gerekir. Kur'an, cinsel ilişki olayını gözleriy- 
le bizzat gören dört şahidin” varlığını şart koşar; fakihler bu 
şahitlerin âkil bâliğ, erkek, Müslüman ve de dühul / penetras- 
yon eylemini bizzat gördüğüne şahitlik edecek kapasitede bi- 
reyler olmasını talep etmişlerdir. Fakihler aynı zamanda şahit- 
lik esnasında kullanılabilecek benzetmeleri de belirlemişlerdir: 
Kilide sokulan anahtar; hokkaya batırılan divit vb. Bu mesele- 
de ağır cezaya çarptırılanlardan biri de, bir kadına gayrimeşru 
cinsel ilişki isnadında bulunup da bunu ispat için ilave üç tanık 
daha getiremeyen kişidir. Bir kadına böyle bir suç isnat eden ki- 
şinin kendisi hadd-i kazf (iftira) suçu işlemiş olur ve değnek ce- 
zasına çarptırılır — bu ceza, Nur süresi 4. âyete göre 80 değnek 
veya kırbaçtır; bu ceza zina suçunu işleyene verilen ceza ka- 
dar şiddetlidir. Kur'an-ı Kerim bu tür bir ispat biçiminden bah- 
setmese de, Hz. Peygamber'in, suçluları kendi itiraflarına bina- 
en cezalandırdığını nakleden birkaç hadis rivayeti mevcuttur — 
Hz. Peygamber'in söz konusu kişileri itiraftan vazgeçirmeye ça- 
lıştığı hadisten açıkça anlaşılıyor.'$ Çoğunlukla hadis ve fıkıh 
eserlerinde, hem suçlama —en azından bunun bir kısmı, kanıt- 
sız suçlamalar için öngörülen Kur'ani cezaya atfedilebilir- hem 
de itiraf hususunda aşikâr bir isteksizlik görüntüsü hâkimdir. 

Şahitlik veya itiraf yoluyla ispatlama, kendilerine zina suçla- 
ması yapılan erkek ve kadınlara eşit biçimde uygulanabilmek- 
teyse de, kadınları orantısız bir ceza tehlikesine maruz bırakan 
bir öğreti vardı. Maliki fıkıh ekolünün hâkim görüşüne göre, 
halen evli olmayan (veya boşanmadan sonraki bekleme / id- 


17 Nursüresi, 24/4. 


18 Ebu Hüreyre'den gelen bir rivayette, Hz. Peygamber, kendisine zina itirafıyla 
gelen bir adamı, zinasını dört defa ikrar edip dört adamın da şahitliği ile des- 
tekleyinceye kadar başını ısrarla öte tarafa dönerek dinlemek istemez. Ebu Hü- 
reyre, Birinci Bölüm'de tartışmaya açılan, kadınları aşağılayıcı bazı hadislerin 
esas râvisidir. Sahih-i Bukari (K. en-Nikâh, “Öfke, zorlama, sarhoşluk ve cin- 
net hallerinde yapılan boşama”, Khan (çev.), c. 7, s. 147-148), söz konusu ha- 
diseyi bir başka şahidin rivayetiyle de aktarır. Benzer bir hikâye Sahih-i Müs- 
lim'de de yer alır. 
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det veya dulluk döneminde olan) bir kadın için hamilelik ha- 
li açık bir zina delilidir. Doğrusunu söylemek gerekirse bu gö- 
rüş diğer fıkıh ekollerinde rağbet görmez; onlara göre, hamile- 
lik yasak bir eylemin işlendiğini gösterecek zorunlu bir kesin- 
lik derecesine sahip değildir. Bazı Malikiler, hamileliğin zina- 
nın kanıtı olduğu şeklindeki görüşü, hamileliği bir önceki ko- 
caya izafe edebilecek dört veya beş yıllık uzun bir gebelik süre- 
sini kabul ederek geçersiz saymışlardır. Gerçekte, modern ön- 
cesi İslâm toplumlarındaki fakihler ve kadılar, tarafların yasal 
evlilik-dışı cinsel ilişkiye girdiklerinin kabul edildiği durum- 
larda bile hadd cezalarının uygulanmasını engellemek için bir- 
takım hukuki manevralara başvurmuşlar, çeşitli bahaneler ile- 
ri sürmüşlerdir. Hadd suçlarının ciddiliği ve cezalarının şidde- 
ti sebebiyle, şüpheli hallerde hadd cezalarının daha hafif takdiri 
cezalara çevrilmesi önemli bir fıkhi ilke olmuştur. Hz. Peygam- 
ber'e atfedilen şu iki ifade hadden vazgeçmeyi telkin edici özel- 
liktedir: “Vazgeçmek için bir neden olduğu sürece cezalardan 
sakınınız”; “Mümkün olan durumlarda Müslümanlara ceza uy- 
gulamaktan uzak durunuz. Suçlunun cezasını affetmek için bir 
çıkış yolu varsa onu bağışlayın. Bir hâkimin, affetmede hata et- 
mesi ceza verınede hata etmesinden daha hayırlıdır.”'9 
Fakihlerin, görünüş itibariyle erişilemez olan delillendir- 
me ölçütlerine sert bir hassasiyet sergilemeleri, zina için hü- 
küm ve ceza verme sorumluluğunu şahsi bir intikam meselesi- 
ne dönüştürmek yerine doğrudan idari makamların ellerine sı- 
kıca teslim etmiştir.29 Buhari ve Müslim'deki hadisler, bir adam 


19 Rizvi tarafından kaleme alınan “Adultery and Fornication in Islamic Jurispru- 
dence”, s. 271-272'de nakledildiği ve tercüme edildiği şekliyle Tirmizi'de geçer. 


20 Fakihlerin teorik olarak yazdıkları şeyler her zaman dikkate alınmamıştır; 
mahkemeler, zina iddialarını ve şüpheli bir davranışla karşılaştıklarında aile 
şerefini korumak endişesiyle bazen hukuk-dışı davranan bireylerle ilgili dava- 
ları oyalamada daha istekliydiler. Osmanlı'da Antep mahkemesini çalışan Les- 
lie Peirce bu eserinde şunları söyler: “Fakihlerin hukuku, gayrimeşru cinsel 
ilişkinin ciddi biçimde aktif adli takibatını düşünmemiştir. Daha ziyade bu hu- 
kuk, zinanın kaçınılmaz oluşunun zımni kabulü yüzünden toplumsal ahengi 
muhafaza ile alâkadar olmuştur.” Uygulamada cinsel istismar suçlamalarının 
nasıl gerçekleştiği hususundaki ilginç tartışmalar için bkz. Peirce, Morality Ta- 
les: Law and Gender in the Ottoman Court of Aintab. Alıntı sayfa 354'ten yapıl- 
mıştır. O, öyle beklendiği gibi fakihlerin öğretilerine dayanmasa da şu hususa 
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karısını başka bir adamla birlikte bulsa bile kendisini kanunun 
yerine koyup ceza kesemeyeceğini, ancak resmi otoritenin, ka- 
rısının suçlu olduğuna hükmetıneden önce ilave üç şahit da- 
ha getirmesi gerektiğini açıkça ifade ederler. Peki, karısının zi- 
nasına şahit olduğu halde bu iddiasını zorunlu ilave şahitlerle 
destekleyemeyen kocanın durumu ne olacaktır? Böyle bir du- 
rumda onun en fazla yapabileceği şey, zina cezasını açıklayan 
âyetlerin hemen peşinden gelen âyetlerde de ifade edildiği üze- 
re, bir dizi karşılıklı yeminleşmelerin sonrasında, karısının taşı- 
dığı veyadoğurduğu çocuğun babalığını reddetmek olacaktır.?' 
Koca, li'an olarak bilinen Kur'ani yöntemde, zinanın ispatı için 
gerekli olan, ancak kalbi tatmini sağlaması neredeyse imkân- 
sız sıradan delillere bağlı kalmadan karısının çocuğunu redde- 
debilir. Kadın da suçlu olmadığına dair yeminler ederek suçla- 
malara karşı kendisini savunabilir, bu işlemin sonrasında evli- 
liği sona erecek ve bir cezaya maruz kalmayacaktır, fakat çocu- 
guna tek başına bakacaktır — tıpkı zinadan doğmuş çocukta ol- 
duğu gibi. Her ne kadar suçlu zina yoluyla doğmuş erkek veya 
kız çocuğu değilse de, böyle bir çocuğun varlığı, akrabalığa ve 
sosyal ilişkilere hükmeden sistemin istikrarı için bir tehdittir. 
Karı koca arasındaki cinsel ilişki İslâm hukukunda model 
cinsel eylemdir. Sahip olduğu meşru tabiatı, onu hukuki dene- 
timden azâde kılmaz; illegal bir durum söz konusu olduğunda 
denetime tabidir. Evlilikteki cinsel ilişkinin, hukuki düzenle- 
meler gerektiren mali, sosyal ve dini bakımdan çeşitli sonuçla- 
rı vardır. Evlilikteki ilk cinsel ilişki fiili, kocayı karısına mehri- 
ni eksiksiz vermekle yükümlü tutar; kocası iktidarsız diye ka- 
dına evliliği feshetme fırsatı vermez: Akrabalar arasında birta- 
kım yasaklar koyar—yani her bir eşe, gelecekte eşinin yakın ak- 
rabalarıyla evlenmesini engelleyecek bariyerler inşa eder— ve 
kadını, dul kalır veya boşanırsa, iddet süresini gözetmeye mec- 
bur eder. Evlilikte dühulün vuku bulduğu her bir cinsel birleş- 
dikkat çeker: “Mahkeme nezdinde zinayatemkinle yaklaşmak mümkündü, zi- 
ra hâkimler, fıkıh risalelerinde ve eserlerinde çerçevesi belirlenen katı şahitlik 


kurallarını, dolaylı ve kulaktan duyma delillerin bulunma ihtimalini göz önün- 
de bulundurmak suretiyle uygulamada yumuşatabiliyorlardı.” (s. 355) 


21 Nursüresi, 24/6-9. 
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me, karı ve kocanın, ibadet öncesinde dinen temizlenmelerini 
yeniden sağlayacak olan gusül abdestini almalarını zorunlu kı- 
lar. Saydığımız bu maddeler, elbette ki evlilikteki cinsel ilişki- 
nin (marital sex) doğurduğu hukuki sonuçlarının tamamından 
ibaret değildir, fakat hukuki neticeleri bakımından gayrimeş- 
ru cinsel ilişkiyle nasıl benzeştiğini dikkatlere sunmak için bir 
başlangıç noktası oluşturacaktır.?? 

Zina, ceza hariç, iki önemli hususta evlilikteki meşru ilişki- 
den ayrılır. Birincisi, mehri ödeme sorumluluğu asla evlilik-dı- 
şı rızaya dayalı ilişkilerden doğmaz. İkinci olarak, zinadan do- 
gan herhangi bir çocuğun yasal bir babası yoktur. Bu mehir ve 
babalık mensubiyeti konuları, evli çiftler arasında (ve biraz ta- 
diledilmişbiçimde, efendilerle onların cariyeleri arasında mev- 
cuttur) var olan meşru cinsel ilişkinin asli sonuçlarıdır. Diğer 
taraftan, herkesin üzerinde hemfikir olduğu üzere, zinanın ya- 
sal evlilikteki cinsel ilişkiden farklı olmadığı bir alan mevcut- 
tur: Birbirine haram bireyler arasındaki cinsel ilişki, tıpkı ka- 
rı kocada olduğu gibi guslü zorunlu kılar. Zinanın diğer hu- 
kuki sonuçlarının belirlenmesine gelince, her nasılsa, fakihler 
arasında fikir ayrılığı vardır. Ancak aralarındaki bu fikri ayrılı- 
ğa rağmen, esasen, Zina ile evli çiftlerin cinsel ilişkisi arasında 
benzerlikler var mı varsa nerede gibi konulara eğilirler ve örne- 
gin bu bağlamda, gayrimeşru ilişkiden doğan akraba yasakları- 
nın yasal evlilikten doğan akraba yasaklarına tekabül edip et- 
mediğini genişçe tartışırlar. 

Fakihler bu konu üzerindeki müzakerelerinde genellikle ce- 
zayı hiç tartışmazlar, sadece akraba yasaklarının doğup doğma- 
dığı konusuna yoğunlaşırlar. Meselâ bu konudaki bir farazi so- 
ru şöyledir: Bir erkek, hanımının annesiyle zina fiilini işlediğin- 
de hanımı ona haram olur mu (erkek, eşinin annesiyle tesadü- 


22 Ilaveten, zifaf birleşmesinin geçerli bir biçimde vuku bulup bulmadığı konusu, 
kendisini üç talakla boşayan bir adamla yeniden evlenmeden önce bir başka 
evliliği cinsel ilişkiyle tamamlaması gereken bir kadının, “cinsel ilişkinin tadı- 
nı tattığını” belirlemede önemlidir. Nadiren de olsa, gayrimeşru cinsel ilişkide 
bulunan bir kadının, müteakip bir evliliğe rızasını belirlemek adına bakire ve- 
ya seyyib (bakire olmayan, daha önce evlenmiş) sayılıp sayılmadığı gibi başka 
meseleler de zuhur etmektedir. 
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fen bile olsa evlenip bunu bir cinsel ilişkiyle tamamladığı tak- 
dirde karısı ona haram olacaktır)? Erkek evli olduğu için bu 
konudaki hukuki görüş birliğine binaen işlediği suç sebebiy- 
le taşlanma cezasına çarptırılacaktır; karısının ona haram olup 
olmayacağı meselesi söz konusu dahi olmayacaktır. Hadd ceza- 
sını infaz konuyu tartışılır kılacağından, ölüm cezasına çarptı- 
rılan erkeğin, karısıyla cinsel ilişkiye girip giremeyeceği konu- 
su önem taşımaz. Bununla birlikte, bütün fıkıh ekollerinin fa- 
kihlerinin bu konuyu tartışma tarzlarının ortaya koyduğu üze- 
re, onların esas ilgilendikleri şey hadd cezaları değildir; gerçek- 
te sorunun kendisi, hadd cezasının uygulanmayacağı varsayı- 
mından hereket etmektedir. Ancak bu varsayıldığı takdirde, er- 
keğin kendi hanımıyla karı kocalık ilişkisine devam edip ede- 
meyeceği konusu önem kazanmaktadır. Bu küçük örnek, fa- 
kihlerin, karı koca arasındaki cinsel ilişkinin geleneksel hu- 
kuki sonuçlarını gayrimeşru cinsel eylemlere uygulama husu- 
sunda olabildiğince ısrarcı olduklarını ortaya koyar; açıkça bu, 
evlilikteki gayrimeşru ilişkileri hukukun kapsamına dâhil etme 
ve böylece toplumsal huzursuzluklara sebep olma ihtimalleri- 
ni azaltına gayretidir. Burada aynı sonuçların örtüşmediği ka- 
rarını verdiklerinde bile fakihlerin zihinlerini ziyadesiyle meş- 
gul eden esas mesele, suçluların cezalandırılmasından çok gay- 
rimeşru cinsel ilişkinin bu sıradan etkileriydi. 

Hadd cezalarının önemini hafifletmek isteyen birisine, fa- 
kihlerin gayrimeşru eylemlere takındıkları soğukkanlı tavra 
vurgu yapmak cazip gelebilir, fakat onların diğer türlü yasak 
cinsel buluşmaların bayağı sonuçlarına ayrıntılı biçimde odak- 
lanmalarından bu eylemlerin zımni bir tasvip gördüğü düşü- 
nülmemelidir. Fakihlerin cinsel ihlâllerle ilgilenmede sergile- 
dikleri yaklaşım, onların başka vakitlerde bu eylemleri müm- 
kün olan en ağır kavramlarla kınadıkları anlamına gelmez. 
Cinsel ilişkinin pratik düzenlemesi, sadece, aralarında evlilik 
bağı olmayan iki yetişkinin rızaya dayalı cinsel ilişkide bulun- 
maları türünden bugün bazı liberallerin hoşgörüyle karşılaya- 
bilecekleri eylemlerle alakalı var olmamıştır. Daha ziyade aynı 
pratik yaklaşımın alanı ırza tecavüz de dahil, dehşetengiz ol- 
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duğu herkesçe kabul edilen eylemleri de ihtiva edecek şekil- 
de genişletilmiştir. Fakihler, tecavüze uğrayan bir kadının zor- 
lama cinsel ilişki sonrasında gusle ihtiyacının olup olmadığı 
meselesini tartışırken herhalde tecavüze üstü kapalı onay ver- 
miyorlardı (tecavüzcünün ibadet edebilmek için gusül abdes- 
ti alması gerektiği hususunda fakihlerin hepsi hemfikirdir) 23 
Irza tecavüz hem dehşet veren hem de cezayı hak eden bir ey- 
lem iken, fakihler bu konuya özel bir ilgi sarf etmişler, özel bir 
amaç gütmüşler ve dikkatlerini başka yöne kaydırmamışlardır. 
Sözü edilen meselelere sergilenen bu pratik, teknik ve hukuki 
yaklaşım bazen büyük resmin gözden kaçmasına sebep olmuş- 
tur. Bununla birlikte, fakihlerin 'kişi ne tür bir cinsel günah iş- 
lerse işlesin sonuçta Müslüman olarak yaşamaya ve ibadet et- 
meye devam edecektir” şeklindeki kabullerini zihinde tutmak- 
ta fayda vardır. 


Çağdaş Müslüman düşüncesinde babalık, 
fıkhi kurgular ve evlilik-dışı cinsel ilişki 


Hz. Peygamber döneminde gerçekleşen ve yaygın biçimde kul- 
lanılan bir rivayet, haram cinsel eylemin karşılığı olarak tes- 
pit edilen ceza ile kural arasındaki sürekli gerilime ışık tutar. 
Bu rivayette, iki farklı erkek bir cariyenin doğurduğu çocuğun 
kendi zürriyetlerine ait olduğunu iddia ederler. Cariyenin sa- 
hibinin oğlu çocuğun, “kendi babasının yatağında doğduğu- 
nu” söyler, yani sahip ile cariye arasında meşru bir cinsel bir- 
likteliğin olduğunu ileri sürer. Bu iddiayı yapan kişi Peygam- 
ber'in hanımı Sevde'nin erkek kardeşidir (“Abd b. Zem'al; söz 
konusu cariyenin sahibi |Zem'a b. Kaysl| ise Sevde'nin babası- 
dır. Bir diğer şahıs da (Sa'd b. Ebi Vakkas) kendi erkek karde- 
şi |Utbe b. Ebi Vakkas) öldüğünden (kardeşinin vasiyeti üzeri- 


23 Bu yaklaşım, klasik metinlere has değildir. Kamal, Everyday Figh, c. 1, s. 79- 
80'de, herhangi yaştaki erkeklerle veya reşit olmayan kızlarla cinsel ilişkiden 
sonra boy abdestinin lüzumunu tartışır. Meşruiyet hakkındaki endişelere ye- 
gâne taviz bir dipnotta gelir: “İslâm'ın, erkeklerin cinsel/tenâsül uzuvlarını 
kendi hanımlarının cinsel uzvu/organı dışında herhangi bir kimsenin cinsel 
organına dühül etmesini yasakladığı akılda tutulmalıdır.” 
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ne| çocuğun babalığını iddia eder; bu ise cariye ile gayrimeşru 
bir beraberlik anlamına gelmektedir. Bu babalık iddiası olayı- 
nın devamında Hz. Peygamber, babalığı cariyenin sahibine ya- 
ni Sevde'nin babasına verir ve şu meşhur ifadeyi sarf eder: “Ço- 
cuk yatağa aittir, zâni (âhir) ise taşlanmalıdır.”*2 Bununla bir- 
likte, Hz. Peygamber diğer hak sahibi ile genç çocuk arasında- 
ki açık benzerliği görünce Sevde'ye genç çocuktan korunması- 
nı söyler. 

Kısmen bu anekdot, cinselliğin ahlâki kurallarını belirleyen 
temel hukuki normların yeniden teyit edilmesidir. Babalık ya 
evlilik yoluyla ya da cariyelik mevzuunda olduğu gibi sahiplik 
vasıtasıyla tesis olur. Hz. Peygamber'in, efendinin kendi cariye- 
sinden doğan çocuğun gerçek hukuki babası olduğu şeklinde- 
ki kararı hem babalığın belirlenmesi yönteminin değişmez ol- 
duğunu ortaya koymuş, hem de cinsel aşırılıkların ciddi şekil- 
de cezalandırılacağı kuralını pekiştirmiştir. 

Bu hikâyenin bir başka yönü ise, Hz. Peygamber'in, bu gen- 
cin Sevde'nin yasal kardeşi olduğunu ve dolayısıyla Sevde'nin 
kendilerine görünebileceği akrabaları arasında yer aldığı kara- 
rını vermesine rağmen, Sevde'ye ondan sakınmasını emretme- 
sidir. Peygamber'in emri, bu muayyen babalık belirleme işle- 
minin bir hukuki kurgu olduğunu ikrar anlamı taşır. Söz ko- 
nusu olayın fıkıh eserlerinde yer alması, bazen fıkhi düzenle- 
melerin gayrimeşru cinsel fiilleri normal kılma teşebbüsün- 


(9) Hadisin Arapça metni “el-veledii li'l-firâş ve lil “âhiri el-haceru” şeklindedir. 
Burada bazı alimler hacer kelimesini “taş” manasında alarak zâninin taşlanma- 
sı gerektiğini anlamışlar, bazı alimler de bunu “... zâniye de mahrumiyet var- 
dır” şeklinde yorumlamışlardır. Onlara göre, her zâni taşlanaınayacağından ve 
taşlanabilmesi için pek çok şartın gerçekleşmesi gerektiğinden, 'mahrumiyet' 
manası daha doğrudur. Mahrumiyetle kastedilen şey, zina edenin mahrum ol- 
ması, yani çocuk üzerinde hiçbir hakkının bulunmaması, neseb ve sahiplik id- 
dia edememesi demektir. Yazar Kecia Ali, burada birinci manayı tercih etmiş- 
tir. Biz, bu tarihsel olayın daha net anlaşılabilmesi için söz konusu olayın fail- 
lerinin isimlerini parantez içinde vermeyi uygun gördük — ç.n.). 

24 Sahih-i Buhari, Kitâbu'l-Ferâiz, “Çocuk, yatağın sahibine aittir”, Khan (çev.), 
c.8,s. 489-490; Sahih-i Müslim, Kitâbu'n-Nikâh, “Çocuk, yatağa aittir ve şüp- 
heden sakınılmalıdır” (Siddigi'nin çevirisinde benim yaptığım değişiklik), Sid- 
digi (çev.), c. 1-2, s. 744-745. Yine bkz. Rubin, “el-veledü li-1-firâş”, bu hikâ- 
yeyi el-Râzi'de geçtiği gibi aktaran Van Gelder, Close Relationships, s. 91. 
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de bulunan fıkhi kurgular yarattığının fakihlerce de bilindiği- 
ni gösterir.” 

Babalığı kuşatan hayali fıkhi kurgular konusu, son Mısır ha- 
disesinin de gösterdiği üzere, günümüzde ve çağımızda karma- 
şık bir mesele olarak durmaktadır. Hind el-Hınnâvi bir çocuk 
doğurur ve babasının, yaygın bir biçimde uygulanan ama bü- 
yük ölçüde gizli tutulan zevac-ı urfi |geleneksel nikâh) yoluy- 
la evlendiği Ahmed el-Fişâvi olduğunu iddia eder. Zevac-ı “urfi 
genellikle anne-babalardan gizlenir ve Mısır ulus-devletinin bü- 
rokratik kanallarının tamamen dışında tutulur. Bununla birlik- 
te, yeterli şahitlerin olması halinde, gelinin bir veliyle temsilini 
gerekli görmeyen İslâm hukuku yorumları nezdinde geçerli bir 
evliliğin asgari şartlarını taşıdığı bazı âlimlerce kabul edilmiştir. 
El-Hınnâvi'nin farazi kocası, meşhur aktör, böyle bir evliliği ve 
çocuğun babalığını reddeder. Annenin, babalık iddiasındaki 1s- 
rarını teyit edecek olan DNA testi için talepte bulunması, sonuç- 
ları bakımından, bireysel davasının çok ötesinde olan hayati bir 
soruyu gündeme taşır: Kadın, evliliğini ispatlayamadığı takdir- 
de, test sonuçları çocuğunun babası olduğunu iddia ettiği ada- 
ma işaret etse bile bu babalık geçerli midir? Klasik hukukta bi- 
yolojik babalık ile hukuki babalık arasında bir ilişki yoktur.? 


25 Hukuki kurguların da birsının vardır; hikâye Ahmed bin Hanbel'in cevap (res- 
ponsa) mahiyetindeki eserinde |bu eser, onun fıkıh, akâid ve ahlâka dair soru- 
lan sorulara verdiği cevaplardan oluşan el-Mesâ'il adlı eseri olsa gerektir — ç.n.| 
yer alır: Chapters on Marriage and Divorce, s. 102 (bkz. Spectorsky,ed.ve çev.). 
O bunu sayfa 102'de bireylerin, şeylerin “hukuki” statüsüne göre değil gerçek 
statüsüne göre davranmalarının bir delili olarak zikreder. Orada bu hikâye, bir 
babanın bir kadınla gayrimeşru ilişkisinden doğan kızıyla evlenip evleneme- 
yeceğine atıfta bulunur. Bazıları (Şafii'nin bu görüşü savunduğu bilinmekte- 
dir), erkekle biyolojik kızı arasında böyle bir birleşmeyi yasaklayacak hukuki 
bir bağın olmadığını savunurken, Ahmed bin Hanbel, yukarıda tartışılan Sev- 
de'nin vakasına, kısaca üstü kapalı imada bulunur. Van Gelder'in bu tartışma- 
ya dair özeti için bkz. Close Relationships, s. 90 vd. 

26 Bazıçağdaş Mısırlı hukukçuların babalık testine muhalefetleri tamamen bu ay- 
rımdan kaynaklanır. Islâm öncesi Arap âdetinde “baba/peder” (pater) ile “ta- 
bii baba” (genitor) arasındaki ilişki için bkz. Van Gelder, Close Relationships, s. 
19-20. Ona göre, “geleneksel Islâm”da “biyolojik ebeveynlik”, babalığın anah- 
tar bileşenleri olan “hâkimiyet ve mülkiyet” daha büyük bir öneme sahip ol- 
muştur. Bununla birlikte, “çocuk yatağaaittir” hükmünün devam eden önemi, 
onun biyolojinin geçerliliğini abartıyor olabileceğini ima eder. 
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Bir çocuk zina yoluyla doğduğu takdirde, anneden veya biyolo- 
jik babadan gelecek bir itiraf çocuğun hukuki babasını belirle- 
mek için yeterli değildir. Burada söz konusu olan şey, kadına zi- 
na yüzünden ceza verilip verilemeyeceği meselesi değildir — Mı- 
sır, zinayı kovuşturmaz; kovuştursa bile, erkeğin evliliği geçer- 
li kabul edilsin edilmesin, kadını zina töhmetinden koruyacak 
şüphelerin bulunma ihtimali muhakkak vardır. Gerçekte mese- 
le, anne istedi diye çocuğun sözde babasının çocuğun babalık 
sorumluluğunu alması için zorlanıp zorlanamayacağıdır. 
Çeşitli sebeplerle bu olaya, babanın kim olduğunun tanım- 
lanmasında şüpheyle bakılması muhtemeldir. Fakat DNA tes- 
tinin hukuki babalığı biyolojik babalıkla ilişkilendirmek için 
kullanılması, bu olayı cinsel eşitliğin bir adımı olarak gökle- 
re çıkaran kadınlar için göğüslenmesi gereken birtakım güç so- 
runlar doğurur. Bazı bakımlardan, babalığın ispatı için kulla- 
nılan DNA testi, ilk İslâm toplumlarında çeşitli davacılar (tam 
iddet sürelerini beklemeden yeniden evlenen kadınların du- 
rumları, vb. vakalarda) arasında haklı ve haksızı ortaya çıkar- 
mak için kullanılan fizyonomi* (physiognom y) ile kıyas edile- 


(©) Bu kavramla alakalı olarak kaleme alınan bir ilmi makaleden yapmayı uygun 
gördüğümüz alıntı okuyucularımıza yeterli malumatı sağlayacaktır: “Islâm ön- 
cesi ve sonrası dönemde Arap yarımadasında ilrnu'l-kıyafe adıyla bir ilim da- 
lı mevcuttur. Arapçada 'Kavefe' fiilinden türeyen ve sözlükte iz sürmek, araş- 
tırma yapmak, incelemek manalarına gelen kıyafe aralarındaki benzerlik se- 
bebiyle çocuğun babasının belirlenmesinde, iz ve benzeri şeylerin tespitin- 
de mütehassıs olmayı ifade eden bir terimdir. İngilizce karşılığı physiognomy 
olan bu ilimle meşgul olanlara 'kâif, “kavâf veya 'kavvâf şeklinde isimler veril- 
miştir. İslâm öncesi ve sonrası dönemde Araplar arasında bu konuda son de- 
rece uzman kişilerin olduğu ve nesebi bilinmeyen çocukların nesebinin tespi- 
tinde fizyonomi mütehassısları olarak kâi (lere başvurulduğu, onlardan birinin 
sözünün, izler ve nesep konusunda hüküm sayıldığı ifade edilmektedir. Hat- 
ta kâiflerin yerdeki izden, sahibinin yaşı, cinsiyeti, evli olup olmadığı hakkın- 
da bile isabetli tahminler yaptıkları, genellikle de yumuşak toprak, kil ve kum 
gibi maddeler kullandıkları anlatılmaktadır. İslâm'dan önce Arap toplumunda 
kâifliğin doğuştan kazanılan bir beceri olup bilgi ve öğretimle elde edilmediği- 
ne inanılınakta ve bu ilmin bazı Arap kabilelerine mahsus olduğu kabul edil- 
mekteydi. Özellikle Beni Müdlic, Beni Leheb ve Nizaroğulları kabilesinin kâif- 
lik konusunda ün yaptığı, iz ve nesep tespiti ile bu kabilelerin uğraştığı ifade 
edilir. Ayrıca Kadı Şurayh ve İyas b. Muaviye'nin kâiflik özelliği bulunan kişi- 
ler arasında olduğu da kaynaklarda zikredilmektedir. Kâiflerin bilgisi yani il- 
mu'l-kıyafe, “kıyafetu'l-beşer' (nesep tespiti), ve “kıyafetu'-eser' (iz tespiti) şek- 
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bilir. Bununla birlikte, Sevde'nin üvey erkek kardeşinin içinde 
bulunduğu olayda da görüldüğü üzere, bu vakada derlenen de- 
liller bir hukuki iddiayı hükümsüz kılmak veya hiç mevcut ol- 
mayan bir hukuki bağı tesis etmek için yeterli değildi. Tekno- 
lojik bir yenilik olan DNA testinin (bu tür vakalarda) hazır kul- 
lanılabilir hale gelmesi bu dinamiği değiştirir mi? Ve şayet bu 
mümkünse, bu olumlu bir şey midir? 

Bir başka görüşe göre, babalık testi, anlaşmazlık hallerinde 
standart bir uygulama olduğu takdirde, kadınların sadakatsiz- 
likle suçlanmalarına üst seviyede engel teşkil eden mevcut hu- 
kuki dinamikleri köklü biçimde değiştirecektir.2” Hz. Peygam- 
ber döneminde ve müteakip asırlarda, kıskanç ve şüpheci ko- 
calar tamiri imkânsız sonuçlara yol açmadan hedefe ulaşabil- 
mek için yalnızca birkaç seçeneğe sahiptiler. Hanımlarını iffet 
sorgulamasına çağıran erkekler, kendi besledikleri çocuklarına 
gayrimeşruluk yaftası yakıştırarak ya gerçekte ilga olmuş kar- 
şılıklı yeminleşme (li'an) mekanizmasıyla böyle çocukları res- 
men reddetmek ve böylece evliliklerini tamamen sona erdir- 
mek ya da herhangi bir suçlamadan uzak durmak ve şerefi le- 
keleyici bir dedikodudan sakınmak zorundaydılar. Eğer bir er- 
kek, doğrudan evliliğini bozmadan kendi çocuğuna DNA testi 
talep edebiliyorsa, bunun haklar ve görevler dengesini beklen- 
medik biçimlerde değiştireceği aşikârdır. 

Babalığın tespiti fikri, Müslüman ahlâk tartışmalarında ve 
toplumsal uygulamada derin bir nüfuza sahip olan “sorma, 
söyleme” ilkesini bazen lehte bazen aleyhte temelden ihlal 
eder. Veled-i zina konusunda yazan Ebrahim Moosa, daha ge- 
niş kabul gören önemli bir noktaya temas eder: “Hukuk ahlâkı, 
çocuğu gayrimeşru olma töhmetiyle yüz yüze bırakacak delil- 
leri üretebilen böyle bir incelemeyi tasvip etmez.” Bu tür bir 
inceleme onay görmese de, kendi kocasından başka bir erkek- 

linde ikiye ayrılmaktadır.” M. Fatih Turan, “İslâm Muhakeme Hukukunda İz 


Bilimi (Kriminalistik) ve Adli Tıp Çalışmalarını Anımsatan Bazı Uygulamalar”, 
Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sayı 33, Erzurum, 2010, s.151-152. 
27 Elbette, hâlâ şerefi kuşatan toplumsal töhinetler meselesi vardır. 
28 Güney Afrika'da gayrimeşruluk hakkında bkz. Moosa, “The Child Belongs to 
the Bed”, s. 174. 
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ten çocuk doğurduğu anlaşılan bir kadın için zina kovuşturma- 
sı yapılabilir mi? Peki evli olmayan kadın hakkındaki hüküm 
nedir? DNA delili, bir zina fiilinde genellikle aranan şahitlerin 
yerini tutacak mı? Bu sorulara verilecek cevaplar, sistemin bir 
kısmını onarmaya çalışan bütün sonuçlar silsilesini yansıtmak 
zorundadır. Şayet DNA bir delil olarak dikkate alınırsa, bir ka- 
dının hamilelik üzerinden zina ithamına maruz kaldığı durum- 
larda ismini vereceği herhangi bir erkeğin de teste tabi tutula- 
bileceği ve DNA sonuçları babalığını gösterdiği takdirde kovuş- 
turulması gerektiği ileri sürülebilir. Talep edilen bütün şey, fi- 
ille değil sonuçla alakalı bir delilse, erkeğin de kovuşturulması 
âdil bir durumdur. DNA delilini kabul etmek fayda sağlayabi- 
lir, ancak burada statükodan ziyade, amaçlanmamış sonuçların 
kadınlara daha kötü zararlar vermesini önlemek için bütün so- 
nuçlar silsilesini dikkate almak zorunludur. 

Bu Mısır vakası etrafında cereyan eden tartışmalar, DNA tes- 
tinin ötesinde çetin konuları gündeme taşır. Hiç şüphe yok ki 
bunların ilki, klasik fıkhi model ve öğretilerin medeni hukukla 
hem birleştiği hem de çakıştığı karma bir sistemden doğan için- 
den çıkılmaz durumdur. İkincisi, evlilik-dışı cinsel ilişkileri yö- 
neten yasal sınırlamalar hem kadınlar hem de erkekler için ta- 
mamen aynı olsa bile, iffet kaidelerini çiğnemeleri halinde ka- 
dınlara erkeklerden daha ciddi faturalar çıkaran toplumsal çif- 
te standarttır. Üçüncü olarak, örfi wkâhın (zevdc-ı 'urfi) dina- 
mikleri Mısır'a özgü olsa da bu nikâh çeşidi, çiftlerin, tam ola- 
rak tanınan ve resmi kayıt altına alınan karşılıklı yükümlülük- 
leri —sosyal, mali, hukuki ve bazen ailevi— eksiksiz yerine getir- 
me külfetinden kaçarken aralarındaki cinsel birliktelikleri di- 
nen meşru kılmak için başvurdukları birkaç yaygın sözde evli- 
lik çeşitlerinden sadece bir tanesidir. 

Örfi nikâh akdi yapan Müslümanlar, genellikle bir taraftan 
zina işlemenin günahından sakınırken bir taraftan da medeni 
nikâhtaki gibi harcama ve zorluklar olmaksızın cinsel ilişkiye 
girmek isteyenlerdir. Mısır uygulamasında, harcamalar haddi- 
zatında evlenmeyle ilgili değildir, bilakis daha ziyade belli bir 
toplumsal kesime mensup damadın nikâh esnasında geline ne 
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verebileceğine —ki en dikkat çekeni, “anahtar parası” olup ger- 
çekte bu, ev için yüklü bir ön ödemedir— yönelik toplumsal 
beklentilerle alakalıdır. Bu maddi beklentiler evliliklerin gecik- 
mesine ve dolayısıyla geçici cinsel birliktelikler için çıkış yol- 
ları arama duygusuna sebep olan bir unsurdur. Başka yerlerde 
muayyen şartlar farklı olabilir, fakat pek çok İslâm toplumun- 
da, kısmen lise sonrası eğitimin artması sebebiyle evlilik çağı- 
nın gecikmesi, cinsel davranışları kuşatan kabul görmüş dü- 
zenlemelere bağlı kalmak isteyen ama aynı zamanda ergenlik 
sonrasında cinsel arzularını bir on yıl veya daha fazla süre bas- 
tırmada sıkıntı yaşayan Müslümanlar için yeni sorunlar yarat- 
mıştır. Yine de evlilik kalıplarında gözlenen modem değişimler 
yegâne önemli değişim değildir. Aynı ölçekte veya daha önem- 
li olan değişim, cinsel birleşmeyi temelde karşılıklı rızaya da- 
yalı bir eylem ve aradaki sevgi bağı olarak gören yaygın zihni- 
yet değişimidir. Bu bakış açısı özellikle Birleşik Devletler gibi 
toplumlarda azınlık olarak yaşayan Müslümanlar arasında yay- 
gındır. 

Eylemci, yazar, kendi tanımıyla, bekâr anne Asra Numani, 
Islamic Bill of Rights for Women in Bedroom (bunu çok olum- 
lu tepkiler alan ve yaygın biçimde tedavülde olan Islamic Bill 
of Rights for Women in the Mosgue isimli bildirgesinin ardından 
yazdı) adlı on maddelik bildirgesinin sekizinci maddesinde şu- 
nu ilan eder: “Kadınlar, karşılıklı rızaya dayalı yetişkin cinsel 
ilişki sebebiyle suçlanınaktan veya cezaalmaktan dinen (islâm) 
muaf olma hakkına sahiptirler.”29 Numani burada, Kur'an, 
Sünnet ve kökü asırlara dayanan hukuki icmaya ters düşen bir 
talebi “İslâmi hak” olarak seslendirir. Numani'nin bu talebi, hiç 
düşünmeden reddedilmekten ziyade, çağdaş Müslüman söy- 
lemindeki önemli eğilimleri göstermesi bakımından üzerinde 
düşünmeyi hak etmektedir. Ulema sınıfından sayılmayan zât- 
lar, İslâm hakkında sayısı her geçen gün kabaran otoriter iddi- 


29 Nomani, Standing Alone in Mecca, s. 295. Bu “Haklar Bildirgesi” (Bill of 
Rights), Nomani'nin “Being the Leader I Want to See” adlı makalesiyle birlikte 
Abdul-Ghafur'un, Living Islam Out Loud isimli eserinde yeniden basılmıştır (s. 
155-156). Cami için “Haklar Bildirgesi” hakkında bkz. Standing Alone in Mec- 
ca, s. 293 ve “Being the Leader I Want to See”, s. 153-154. 
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alar ortaya atmaktadırlar. Bazı yerlerde, Numani'den daha iyi 
eğitim alma şansı olmayan bazı kimseler, takipçilerince “ge- 
leneksel” kabul edilen, aynı tarz sıkı bir incelemeden geçme- 
den revaç bulan görüşler ileri sürmektedirler. Numani'nin bu 
meseleyi İslâm'a uygunluk temeli üzerinde tartışmak şeklinde- 
ki stratejik tercihi, ortaya attığı söz konusu fikir ulemanın ve 
halkın ortak görüşüne cüretkâr bir karşı çıkış olsa bile oldukça 
modem bir tartışma örneğidir.” Neticede Numani'nin, bir cin- 
sel ilişkinin karşılıklı rızaya dayalı tabiatı, onun bir cezaya ta- 
bi olup olmadığına veya mutlaka bir ceza ile karşılık bulması- 
nın gerekli olup olmadığına endekslidir şeklindeki temel tezi 
klasik fakihlerce kabul görmemiştir, fakat Numani'nin evlilik- 
dışı cinsel ilişkinin “İslâmi” konumuna dair nitelemelerini kü- 
çümseyen modem ulema bile rıza meselesine seleflerinden da- 
ha fazla vurgu yaparlar (genellikle onlar, evliliğin sınırları dı- 
şındaki cinsel ilişkiye rızayı değil de, evliliğe rızayı önemsiyor 
olsalar bile). Numani'nin bu ifadesi, pek çok çağdaş Müslüman 
arasında yaygın olan fakat henüz tam oluşmamış hissiyatı bil- 
lurlaştırır: Rıza önemlidir.?' 

Numani'nin evlilik-dışı cinsel ilişki hakkındaki görüşü (cin- 
sel ilişkiye giren şahısların başkalarıyla evli olup .olmamaları- 
nın onun açısından önemli olmadığına dikkat edin) büyük bir 
toplumsal değişimi yansıtır. Nitekim kendini Amerikalı Müslü- 
man olarak tanıtan bir kişi Muslim WakeUp'da çıkan bir maka- 
leye şu yorumu yapar: 


30 Kendini dini otorite olarak tanıtan birinin, çoğunluk Müslüman hassasiyetini 
yansıtan bütün Sünni mezheplerinin hâkim duruşunu görmezlikten gelen bir 
beyanatının tartışması için 6. Bölüm'e bakınız. 


31 Coulson şu hususa parmak basar: “Cinsel davranışa dair İslâm hukukunun 
tavrı, pek çok Batılı hukuk sistemlerince” benimsenen ve fakat kendilerini hiç 
ilgilendirmeyen “razı yetişkinler arasındaki gizli cinsel ilişkileri” baz alan ta- 
mamen farklı, neredeyse tümüyle zıt bir yaklaşıma dayanır. (“Regulation of 
Sexual Behaviour under Traditional Islamic Law”, s. 64) Coulson'un “pek çok 
Batılı hukuk sistemleri” nitelemesinin doğru olup olmadığı meselesini bir ke- 
nara bırakırsak, onun şu teori bağlamında kesinlikle haklı olduğunu düşünü- 
yoruz: Rızaya dayalı ilişkiler bir ilahi düzenleme konusudur, güya hiç kimse- 
nin dikkatini çekmiyormuş gibi olsalar da hükümetin müdahale alanına giren 
bir konu değildirler. 
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Sürekli gittiğim camideki pek çok Müslüman, evlilik-dışı cin- 
sel ilişkinin yanlış olduğu inancında. Müslümanların birço- 
gu evlilik öncesi cinsel ilişkiden korunmak için birbiriyle flört 
(en azından Amerikan tarzında değil) dahi yapmıyor. Şahsen 
ben, evlilik-dışı cinsel ilişkinin yanlış olduğunu söylemekte 
iki sebepten dolayı acele etmezdim. Birincisi, İslâm hukukun- 
da evliliğin dışında izin verilen bir başka cinsel ilişki türü da- 
ha vardı ki bu da cariye edinmektir. İkincisi, her ne kadar şah- 
sen ben, bir gecelik ilişkilerin (one night stands) ve seks amaçlı 
ilişkilerin (casual sex) yanlış olduklarına (tecavüzü zikretme- 
me gerek yok) inanıyorsam da, arada nikâh bağı olmayan ciddi 
birlikteliklerde vuku bulan cinsel ilişkinin hükmü nedir? Bu 
haram mı? Köle sahiplerinin, kendi köleleriyle cinsel ilişkiye 
girmelerine, kölelerinin rızaları olsun ya da olmasın, izin veril- 
diği biliniyor; ama sırf bu iş için cariye edinmenin birçok Ame- 
rikalının nefretini celbedeceğinden kuşkum yok. Ancak İslâm 
hukuku buna izin veriyorsa ve de evli olmadıkları halde birbi- 
rini seven ve birbirine saygı duyan erkek ve kadının karşılıklı 
rızayla girdikleri cinsel ilişki nasıl haram olabilir? İşte bu soru, 
benim bu meseledeki mücadelemi temsil ediyor. Böyle bir iliş- 
kinin helâl olduğunu iddia etmiyorum. Benim bu soruya harbi 
cevabım, bunun helâl mi haram mı olduğunu bilmiyorum, ola- 
caktır. Fakat önerim, bunu haram olarak nitelemekte o kadar 
acele edilmemelidir. Belki bu bir fetva gerektiren sorudur. 


Bir mühtedinin bu sözleri, hukuk kurallarının (cariyelik gi- 
bi) bireyin kişisel inançlarıyla nasıl ayrı düştüğünün bir izahı- 
nı ve bunun hukuka itaatle bağdaştırılmasını yansıtır. Bu söz- 
lerin sahibi haram ve helâl33 kavramlarının geçerliliğini kabul 
ediyor; bu hususta bir fetvanın gerekli olduğu şeklindeki öne- 
risinden hukuki otoriteye saygı duyduğu anlaşılıyor. Bunun- 


32 American Muslim, “Comments: The Fatima Incident” isimli yazısında Moh- 
ja Kahf'ın “Sex and the Umma: The Fatima Incident” (http://www.muslimwa- 
keup.com/sex/archives/2004/1 1/the . fatima, inci, 1.php#more, last accessed 
04.19.06.) adlı makalesine yorum yapar. 

33 Bu kategoriler ve kullanımları için bkz. Abou El Fadl, Speaking in God's Name, 
s. 97. 
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la birlikte, “ciddi bir ilişki bağıyla birbirini seven ve sayan ama 
evli olmayan bir erkek ve bir kadının karşılıklı rızayla yaptıkla- 
rı cinsel ilişkinin” kesinlikle haram olduğunu çok açık biçim- 
de belirten bir cevaptan da habersizdir. Bu kişinin burada yap- 
madığı şey, yeni gelişmeler (meselâ, cariyeliği tiksindirici bul- 
ma) ışığında haram ve helal konusunun yeniden gözden geçi- 
rilmesini önermektir. 


Sonuç 


Klasik İslâm cinsel ahlâk modelinin birkaç önemli açıdan ar- 
tık uygulanabilir olmadığı açıktır. Ancak Müslümanlar, daha 
tutarlı ve adaletli bir cinsel ahlâk modelinin nasıl geliştirilebi- 
leceğine dair bir tefekküre başlamadan önce cinsel ilişkinin ve 
cinselliğin toplum hayatında işgal ettiği merkezi konuınla aktif 
biçimde boğuşmalıdır. Özellikle Birleşik Devletler'de ve Avru- 
pa'da, hepsi olmasa da (Mısır'a özgü zevâc-ı 'urfi uygulamasının 
gösterdiği gibi) Müslümanlar bir cinsel ahlâk krizi ile yüz yü- 
zeler. Bir seçenek, karşı cinsin üyeleri ile alakalı klasik norma- 
tif standartlara tam bağlılığı şiddetle talep etmektir.” Bazı top- 
lumlar ve aileler bir ayrımcılık görüntüsünü zorla uygulama- 
ya koyma çabası içinde olmakla birlikte, geniş ölçekli bir ba- 
şarıya ulaşmaları pek mümkün görünmemektedir. Ortaçağ İs- 
lâm dünyasında bile bilhassa elitlerce katı bir cinsiyet ayrımcı- 
lığı (gender segregation) uygulanmıştır. Bugün, Suudi Arabis- 
tan gibi toplumlarda katı cinsiyet ayrımcılığı kuşatma altında- 
dır; Birleşik Devletler'de ve İngiltere'de bu yalnızca Müslüman 
halkların çok küçük bir kesiminde mevcuttur. Şüphesiz cin- 
siyet ayrımcılığının kendisi bütün gayrimeşru cinsel ilişkileri 
Çillicit sex) yasaklamamaktadır; panik yaratan bazı öngörülere 
rağmen kızlı-erkekli karma beraberlikler (gender mixing) gay- 
rimeşru cinsel ilişkilerin vuku bulması anlamına gelmemekte- 
dir. Değişken bir uygulamadan ziyade bana öyle geliyor ki, fi- 
kirler ve idealler düzeyinde Müslümanlar ve özellikle de Batı'da 


34 Elbette, önceki asırlarda bile bu normların herkese eşit biçimde nasıl uygulan- 
dığı doğru bir biçimde bilinirse. 
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yaşayan Müslümanlar arasındaki çağdaş geleneksel inanç, an- 
layış ve uygulamalarla (contemporary conventional wisdom) kla- 
sik cinsel ahlâk düzenlemeleri arasında bir ayrışma mevcuttur. 
Şüphesiz, davranışlara dair yerleşik hukuki kuralları ıskartaya 
çıkarmanın Müslümanları rehbersiz bırakacağı korkusu da var- 
dır. Bir taraftan cinsel ilişkilerin sınırlarının bulunduğu ve ol- 
ması gerektiğini kabul ederken, bir taraftan da hem geleneksel 
hem de çağdaş çifte standartların ataerkil ve cinsiyetçi kısıtla- 
malarını geride bırakmanın bir yolu var mıdır? 

Davranış kalıplarının değişimi üzerinde samimi konuşmanın 
tek engeli, bu konuşmadan herkesin haberdar olmasını engel- 
lemekteki ısrardır; bu nokta bir sonraki bölümün konusu olan 
eşcinsel yakınlık / birliktelik (same-sex intimacy) meselesi ele 
alınırken daha derin bir biçimde incelenecektir. Bir yazarın da 
dikkat çektiği gibi, “Gayrimeşru cinsel ilişkinin irtikâp edilme- 
si sosyal istikrarı nasıl bozarsa, konuşulması dahi bozabilir.” 
Bu basit bir iffet taslama meselesi değildir; sorulduğunda suç- 
lanma ihtimali bulunan sorulardan sakınmak ve de ketumlu- 
gun şart olduğu düşünülen konularda bilgiyi paylaşmamak İs- 
lâm hukuk düşüncesinin dokusuna işlediği kadar Müslüman 
toplumun normlarına da nüfuz etmiştir. Kendi hatalarını veya 
başkalarının yanlışlarını gizlemek bir mümin için en hayati gö- 
rev kabul edilmiştir.** Bununla birlikte, “sorma, söyleme!” mo- 
deli ahlâki standartların dönüşümüne muazzam bir engel teş- 
kil eder: Erken evliliğin (early marriage) ortadan kalkmasıyla 
birlikte, birçok Müslümanın cinsel ilişkiye girmek için nikâhı 
beklemediği gerçeğini açıkça tartışmak herkesçe reddedildiği 
takdirde problem devam edecektir. Ve toplumsal çifte standar- 
dın (örneğin, bekâret konusunda) anlamı, yasal açıdan konula- 
rın aynı olduğu yerlerde bile, sonuçlarının kadınlar için erkek- 
lerden daha kötü olması demektir. 

Mart 2005'te, Avrupalı yazar Tarık Ramazan, zinaya verilen 
hadd cezalarının askıya alınması sadedinde yaptığı ağdalı, ik- 


35 Peirce, Morality Tales, s. 353. 


36 Michael Cook, Forbidding Wrong in Islam adlı eserinde bu problemi ilişkili di- 
ger konularla birlikte ele alır. 
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na edici (fakat ihtilaflı) çağrısında bu çifte standarda üstü ka- 
palı imada bulunur. Fakat dini hukukla uyumuna bakılmaksı- 
zın, “yetişkinler arasındaki rızaya dayalı cinsel ilişkinin” cezai 
herhangi bir takibata uğramadığı uluslarda bile hâlâ tartışılma- 
sı gereken çok önemli hususlar vardır.” Kur'an ve klasik huku- 
ka göre neyin meşru neyin gayrimeşru olduğunun sınırları, bü- 
tün pratik amaçlar dikkate alınarak, Müslümanların köleliğin 
ve dolayısıyla cariyeliğin feshini kabul etmeleriyle hâlihazırda 
yeniden belirlenmiş durumdadır. Geçmişte yürürlükte olan çif- 
te standart (uygulamada sadece, birden fazla hanım veya cariye 
almaya gücü yeten zengin erkekler için söz konusu olsa bile), 
bir hukuk meselesi olarak, tek-eşliliğin artması ve meşru bir se- 
çenek olarak cariyeliğin tedavülden kalkmasıyla birlikte büyük 
ölçüde ortadan kaybolmuştur. Zina, 21. asırda, birbiriyle evli 
olmayan çiftler arasındaki cinsel ilişki şeklinde yeniden tanım- 
lanabilir. Fakat evliliğin hangi unsuru (yasal eşler arasındaki) 
cinsel ilişkiyi meşru kılar ve onu zinadan ayırır? Kocanın meh- 
ri ödemesi ve keyfi istediğinde evliliği tek taraflı sona erdirme 
hakkı (bu genel bir uygulama olsun olmasın fark etmez) evlili- 
ği ahlâki kılar mı? Birtakım mülkiyet ilişkilerini (ve de hakları- 
nı) zorunlu kılan ulusal kanunlar dikkate alınmadan, gayrires- 
mi, gönüllü bir dini nikâh akdi tek başına cinsel ilişkiyi meş- 
ru yapar mı? Meşruiyetin (lawfulness) nihai dayanağı nedir? 
Bunlar küstahça sorulmuş sorular değildir, bilakis cinsel ilişki- 
yi meşru kılan şeyin ne olduğu üzerinde düşünmek için ortaya 
konan ciddi çabalardır. Evlilikte Allah'ın hissesi nedir? 


37 Her halükârda “yasal zorlama, ahlâkiinancı güvence altına almada kusurlu bir 
araçtır.” Sanneh, “Shari'ah Sanctions and State Enforcement”, s. 161. Hadd ce- 
zalarının tatbikinde ayrımcılığı kabul eden Ramadan'ın aksine Sanneh, kadın- 
ların kırılganlığını ve cezadaki eşitsizlikleri görmezlikten gelir. Bu konular Si- 
dahmed tarafından “Problems in Contemporary Applications of Islamic Crimi- 
nal Sanctions” adlı makalede vurgulanır. 
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Sorma, Söyleme: Müslüman 
Düşüncesinde Eşcinsel Yakınlaşma 


Erkek ve kadın arasındaki gayrimeşru cinsel ilişki (Zina); 
erkekler arasındaki arkadan / anal ilişki (/ivata); 
hayvanlarla cinsel ilişki (itydnü'-behd'im); 
yabancı / ecnebi kadınla anal ilişki (itydnü-mer'eti-ecnebiyye fi dü- 
bürihâ); 
tribadizm, kadın kadına, erkeğin kadına yaptığına benzer şeyi (çapraz 
pozisyonda vajinaları birbirine sürterek mastürbasyon yapmak - ç.n.) 
yaparak tatmin olmak (musahakatü'n-nisâ); 
ve bir erkeğin, ölmüş eşiyle cinsel ilişkide bulunması. 

- İbn Hacer Heytemi'nin Büyük Günahlar (Kebâ'ir)* listesinden, 

338-343 md) 


Yukarıdaki alıntı, Ortaçağ İslâm âlimlerince derlenen pek çok 
büyük günah (kebâ'ir) listelerinin yalnızca bir kısmını oluştu- 
rur.? Bu listede yer alan maddeler bazen önem derecelerine, ba- 
zen de konularına göre dizilmiştir; söz konusu liste dini ve sos- 


(9) Ibn Hacer el-Heytemi (el-Mekki), 16. asrın önemli Islâm âlimlerindendir. 

Çok sayıda eserin sahibi olan Heytemi'nin büyük günahlara dair kaleme aldı- 
gı Zevdcir isimli bir eseri vardır. Yazar burada belirtmese de, listede zikredilen 
büyük günahlar tahminimizce bu eserden derlenmiş olmalıdır — ç.n. 
Keller, Reliance of the Traveller, s. 986. Arapça metnin Keller tarafından yapılan 
sunumuna dayanan bu tercüme bana aittir ve birkaç hususta Render'in İngi- 
lizce çevirisinden farklılık arz eder. Keller'in verdiği Ibn Hacer biyografisi için 
bkz.s. 1054. 

2 Bulistedeyeralan büyük günah çeşitleri için bkz. “The Categorization of Gen- 
der and Sexual Irregularity in Medieval Arabic Vice Lists.” 
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yal günahların bir araya toplanmasından oluşur. Cinsel suçlar 
bu derleme eserlerde sıklıkla önemli yer işgal ederler, ancak yi- 
ne de genellikle sıralamada en büyük günah olan şirkin (Al- 
lah'a eş / ortak koşma) daima altında ve çoğunlukla da bireyin, 
ebeveynlerine yaptığı saygısızlık günahının üstünde yer alırlar. 
Bu listeler bugün de hâlâ muteberdir; bu durum Nuh Keller'in 
eserine dâhil ettiği iki listeden açıkça anlaşılmaktadır. Bunlar- 
dan biri Keller'in, İbn Hacer'in eserinin 16. yüzyıl nüshasını da 
içeren, Ortaçağ Şafii fıkıh risalesi Reliance of the Traveller'in 20. 
asır çevirisine yaptığı ilavedir. 14. asır hadis âlimi ez-Zehebi'ye 
ait bir diğer liste ise Arapça nüshasıyla bugün mevcuttur.? 
Ez-Zehebi'nin önemli el-Kebd'ir adlı eseri, her bir günahın bü- 
yüklük derecesini ve listeye dâhil ediliş gerekçelerini göstermek 
için Kur'an ve hadislerden derlenen kapsamlı delilleriyle birlik- 
te sunulmuş halde toplam yetmiş günahtan oluşur. Bu rakamın 
yalnızca çok az bir kısmı cinsel ilişkiyle alakalıdır, bu günahla- 
rın en ciddi olanı ise erkek ve kadın arasındaki gayrimeşru cin- 
sel ilişkidir (zina) (10. md.). Bunu hemen peşinden gelen 11. 
maddedeki, erkekler arasındaki anal ilişki (livata) takip eder. 
(Livat kavramı, Lut Peygamber'in adından türemiştir; erkekler 
arasındaki eşcinsel ilişkilerle alakalı Kur'an âyetlerinin çoğun- 
luğu Lüt halkının, Lüt'un melek ziyaretçilerine yaptıkları taciz- 
lere göndermede bulunur.) Bu giriş aynı zamanda tribadizmden 
de bahseder.” Diğer ilgili maddelerde (21. md.) iffetli bir kadına 
zina iftirası (kazf):? hanımın iffet sınırlarını aşan davranışları- 
na müsamaha göstermek veya görmezlikten gelmek (md. 34),9 
hülleci (muhallil) olarak iş yapmak veya işlev görmek. Bir kadı- 


3 Ez-Zehebi, el-Kebd'ir, ez-Zehebi'nin biyogralisi için bkz. el-Kebd'ir, s. 9-14 ve 
Keller, Reliance of the Traveller, s. 1045. Büyük günah tartışmaları Ehl-i Sün- 
nete bağlı modern çevrelerde de cereyan etmektedir. 
ez-Zehebi, s. 60-70. 

5 ez-Zehebi,s. 105-106. Kazf hakkında malumat ve zina ile ilgili Kur'ani bağlan- 
usına dair bkz. 4. Bölüm. 

6 ez-Zehebi,s. 155-156. 

7 ez-Zehebi,s. 157-159. Muhallil, kocasından tamamen boşanmış bir kadını, ay- 
nı koca ile tekrar evlenmesine imkân sağlamak için onu nikâhı altına almayı ve 
bir cinsel birleşmenin ardından boşamayı kabul eden kimsedir. 
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nın cinsel ret veya salt itaatsizlik de dâhil olmak üzere kocasına 
olan nüşüzü (âsiliği), cinsellikle alakalı büyük günahların en az 
ciddi olanıdır (md. 47).8 

10. asrın Iraklı âlimi Ebu Tâlib Mekki—Keller onun listesi- 
ni de dikkate alır— büyük günahları derlediği eserine, “sadece, 
önemli eserlerin açıkça kebâir olarak nitelediği büyük günahla- 
rı” dahil eder.? Mekki, onyedi maddelik listesini kalp, dil (“hür, 
yetişkin, iffetli bir kişiye namus iftirası atmak” dâhil'9), mide, 
tenâsül uzuvları, eller, ayaklar ve bütün vücudun fiillerine tak- 
sim eder. “Tenâsül uzuvlarının iki günahı vardır; bunların biri 
zina, diğeri ise Lüt halkının yaptığı gibi anal cinsel ilişkidir.” 
Zina ve livatayı bu şekilde bir arada zikretmek —ki zina daima 
ilk sıradadır— ez-Zehebi, Mekki ve Ibn Hacer'in listelerindeki 
ortak özelliktir. 

Ibn Hacer'in listesi seçici olmaktan ziyade kapsayıcıdır. Mek- 
ki onyedi maddelik bir liste oluştururken, ez-Zehebi yedi, İbn 
Hacer ise bölümlere ayrılmış şekilde yüzlerce maddeyi bir ara- 
ya toplar. Keller'e göre onun amacı, “İslâm âlimlerinin büyük 
günah olarak tasnif ettikleri herhangi bir eyleme karşı okuyu- 
cuları uyarmaktır.”? Ibn Hacer, cinâyat (suçlar) başlığı altında 
tasnif ettiği cinsel suçların bir bölümünü şöyle sıralar: “Zina; li- 
vata (livât); hayvanlarla cinsel ilişki; bir yabancı kadınla anal 
ilişki; bir kadının diğer bir kadınla erkeğin yaptığı tarzda |kli- 
torislerini birbirine sürtmek suretiyle — ç.n.| ilişki; ve bir koca- 
nın ölü hanımıyla yaptığı cinsel ilişki.”'? Bu gruplama, ez-Ze- 
hebi ve Mekki'nin en büyük cinsel günahlar olarak zikrettikle- 
ri zina ve livata ile başlar, ez-Zehebi'nin livatayı tartışırken kı- 


8 ez-Zehebi, el-Keba'ir, s. 201-209. Nüşüz hakkında genel bir malumat için 7. 
Bölüm'e ve orada kaynak olarak iktibas edilen eserlere bakınız. 


9 Keller'in notu, Keller, Reliance of the Traveller, s. 990. Ebu Tâlib el-Mekki'nin 
biyografisi için bkz. Keller, s. 1033. 

10 Keller, Reliance of the Traveller, s. 991. Benim tercümem. 

11 Keller, Reliance of the Traveller, s. 991. Benim tercümem. Keller'in tercümesi, 
“Günahların ikisi üreme organlarınındır: (12) zina; (13) livata.” 

12 Keller, Reliance of the Traveller, s. 966. 


13 Keller, Reliance of the Traveller, s. 986; benim buradaki tercümem, zina ve liva- 
tayı tercüme edilmemiş şekliyle bırakmak suretiyle girişteki pasajdan farklılık 
arz eder. 
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saca temas ettiği, fakat Mekki'nin listesinde yer almayan triba- 
dizm gibi birkaç eylemi de içerir. İbn Hacer'in farklı bir listesin- 
de görünen evlilikle bağlantılı eylemlerin dışarıda bırakılması 
bir yana, bu eylemleri birbirine bağlayan mantığın mahiyetini 
anlamak kolay değildir. Söz konusu bölüm hadd cezalarını hak 
eden eylemleri içermenin yanında, hemcinslerin ve karşıt cins- 
lerin birbirleriyle cinsel ilişkileri, bir hayvanla cinsel ilişki vb. 
gibi özünde günah olan ve dolayısıyla takdiri bir cezayı gerekti- 
ren eylemleri de ihtiva eder. Ayrıca bu grupta, bir hayvan veya 
cesetle cinsel ilişki gibi doğası gereği günah olduğu için yasak- 
lanan eylemler ile, zina olayında olduğu gibi, sıkıntının fiilen 
kendisinden değil taraflar arasında tam hukuki bir bağın bu- 
lunmayışından kaynaklanan eylemler yer alır. Sapkın mukare- 
netin (bestiality) veya ölüseviciliğinin (necrophilia) meşru ola- 
rak yapılabileceği durum ve şartlar hiçbir zaman mevcut olma- 
mıştır.!* Halbuki zina eyleminde cinsel ilişkinin günah olması- 
nın nedeni, tarafların birbirleriyle hukuken evli olmamalarıdır. 

Metinde tasvir edilen hangi kategori hemcinsler"? arası cin- 


14 Ibn Hacer, hanımının ölü cesediyle cinsel ilişkide bulunan adamı bilhassa la- 
netler; böylece o, bir cesetle cinsel ilişki eyleminin büyük günah olduğunu da 
açıkça beyan etmiş olur. Eğer metinde kastedilen herhangi bir kadının cese- 
di ise, bu durumda cinsel ilişkinin (intercourse) yasak oluşu yanlışlıkla, arala- 
rında cinsel ilişki (sex) bir tarafa, herhangi bir dokunmanın bile meşru olması 
gereken taraflararasında bir yasal bağın olmayışına atfedilmiş olabilir. Elbette, 
ölmüş hanım artık bir şahıs hükmünde değildir ve fiiliyatta ölümünden sonra 
ortada bir nikâh da kalmaz, fakat fakihlerin çoğunluğu erkeğe ölü hanımının 
cesedini yıkamak için onu görme ve dokunma izni vermişlerdir. Şayet bir er- 
kek için hanımının cesediyle cinsel ilişki yasaksa ve nihai abdest amacıyla ce- 
sedine dokunma izni verilmişse de, aralarında bir bağ bulunmayan bir erkeğin 
defin öncesi yıkama işlemi için olsa bile bir kadına dokunamayacağı dikkate 
alındığında, bir başka kadının cesediyle cinsel ilişki haliyle daha güçlü bir bi- 
çimde yasaktır. 


15 Tarafsız bir tasviri kavram olarak, bu yazının amacının çok ötesinde olan lezbi- 
yen, gay/gey, homoseksüel ve kuir (eşcinsel erkek) kavramlarının uygunluğu 
hakkındaki önemli ihtilafları es geçerek “eşcinsel” terimini kullanıyorum. Son 
dönemlerde bazıları Arapça el-misliy ye el-cinsiyye (lafzen cinsel aynilik ma- 
nasında “homoseksüellik”) kavramının kullanımını savunurken, bazıları da 
şüzüz cinsi (cinsel kuirlik) kavramını daha kullanışlı bulurlar. Her halükârda, 
eril ve dişil kategorilerini ifade etmek için “seks” terimini kullanacağım; bunu 
yaparken, seks kavramının biyolojiyi, toplumsal cinsiyet (gender) kavramının 
ise davranışın sosyal ve kültürel olarak belirlenmiş yönlerini ifade etmek için 
kullanımının zâhiren doğal olan “seks"in yapay (constructed) tabiatını dikkate 
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sel ilişki eylemlerine girer? Bu sorunun kendisi, hiç alakasız bir 
kategori varsayımından hareket eder. Ibn Hacer livata, triba- 
dizm ve lezbiyenliği (musahakatü'n-nisâ”) homoseksüellik ola- 
rak bilinen daha geniş bir günah kategorisi altında incelemek 
yerine her birine ayrı bir bölüm tahsis eder. Bununla birlikte 
tribadizm, yukarıda dikkat çektiğim üzere, Zehebi'nin livataya 
ayırdığı bölümde kısaca yer alır; bu, onların aralarında önem- 
li bir ortak unsurun bulunduğu hissini uyandırır. Peki ya, ey- 
lemler? Anal birleşme, kimin yaptığı dikkate alınmaksızın bi- 
zatihi bir büyük günahtır. Ibn Hacer, erkekler arasındaki anal 
seks (livât) ile bir erkek ve bir “yabancı” kadın —yani erkeğin 
ne kendi karısı, ne cariyesi olan, ne de üzerinde cinsel erişim 
hakkı bulunan bir kadın— arasındaki anal seksi lanetler. Tri- 
badizm ise bir başka hikâyedir. Yasal çiftler (erkekle karısı ve- 
ya erkekle cariyesi) arasında cinsel organları birbirine sürterek 
tatmin olma (frottage) kesinlikle câizdir, dolayısıyla “bir kadı- 
nın bir başka kadına, erkeğin kadına yaptığına benzer bir şeyi 
yapmasının” yasak oluşu, eylemin kendisinin yasaklığı üzerine 
inşa edilmemektedir. Zina eyleminde olduğu gibi eylemi yasak 
kılan şey, taraflar arasında bir hukuki bağın bulunmamasıdır. 
Böyle bir bağ, esasen câiz olan cinsel eylemleri iki kadın ve 
iki erkek söz konusu olduğu zaman da geçerli kılar mı? Müslü- 
manların büyük çoğunluğu ve kesinlikle de İbn Hacer ve mes- 
lektaşları için bu aptalca bir sorudur; hemcinsler arasında meşru 
bir cinsel ilişki her ne surette olursa olsun imkânsızdır. Bununla 
birlikte, son zamanlarda kendini kuir (gucer) Müslüman olarak 
tanımlayan bazı bireyler, cinsel eğilimlerinin doğallığını teyit 
için bunun bir ilahi takdir olduğunu söylerler. Onlar, iki erkek 
ile iki kadın arasındaki cinsel ilişkiyi meşru kılacak dinen geçerli 
bir bağın tesisinin mümkün olup olmadığını arama çabasıyla bu 
görüşe meydan okurlar. Kendini eşcinsel / gey ve lezbiyen ola- 
rak tanımlayan Müslümanların bir kısmının, eşcinsel ilişkilerin 
özel ve resmi olarak tanınması ve bunun bir şekilde İslâmi çer- 
çeveye oturtulması arzusunun İslâm tarihinde bir emsâli yoktur. 


alıp almadığına dair bir tartışınanın varlığını da kabul ediyorum. Bu konuda, 
hünsalar ve cinsiyet değiştirme ameliyatlarının tartışması için aşağıya bakınız. 
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Bunu nevzuhur bir gelişme olarak tasvir ederken, hemcins 
fertler arasında uzun süreli duygusal ilişkiler de dâhil, bu tür 
cinsel ilişkilerin geçmiş örneklerinin bulunmadığını imâ et- 
miyorum. Buradaki fark, bazılarının “eşcinsel” kimliği Müslü- 
man kimliği ile birleştirme ve eşcinsel yakınlık içeren birlikte- 
likleri İslâmi dini söylemin sınırları içine dâhil etme çabaları- 
dır. Onların arzusu, geleneksel İslâmi kuralları ihlâl eden cin- 
sel ilişkilere sahip olmaktır. Fakat onların anladıkları şekliyle 
bu ilişki biçimleri, gayrimeşru cinsel ilişkiyi yasaklayan kural- 
larla, önemli kelami-hukuki ilkelerle gerilim halinde olmanın 
yanında, İslâm ahlâkının âli standartları ile de çelişir. En çar- 
picı iki ilkeden birisi, ister kişinin kendisine isterse başkasına 
ait olsun günahkâr davranışın ifşâ edilmemesi, diğeri ise muay- 
yen kuralları inkâr etmenin onları çiğnemekten daha büyük bir 
suç sayılmasıdır. Bu ilkeler birlikte dikkate alındığında, önce- 
likle herhangi bir eşcinsel yakınlaşmanın tartışılması dahi risk- 
li bir meseledir; “sorma, söyleme” statükosuna uymak pek çok 
kişi için bağlayıcıdır. Bununla birlikte diğerleri için, gayrimeş- 
ru eşcinsel ilişkiye gösterilen üstü kapalı müsamaha, herhan- 
gi bir yakın ilişki için herkesin açık onayı aranmamak kaydıy- 
la, derin bir ikiyüzlülüğü ve diğer ahlâki ilkelerin çirkin bir ih- 
lâlini temsil eder. 

Bu bölümde, iki erkek ve iki kadın arasındaki cinsel ilişki- 
nin mevcut metinlerde nasıl ele alındığına dair kısa bir tara- 
ma yapıldıktan sonra, farklı bakış açılarına sahip modem Müs- 
lüman düşünürlerin cinsel yönelimler, cinsel eylemler ve cin- 
sel kimlikler arasındaki ilişkiye nasıl yaklaştıkları ortaya kona- 
caktır. Eşcinsel arzunun özellikle bazı bireylerde doğuştan ol- 
duğu görüşü —gay / gey ve lezbiyen kimliğinin onaylanmasını 
talep edenlerin esas tezidir— nispeten muhafazakâr bazı Batılı 
Müslüman düşünürlerce de benimsenmiştir, ancak bu kabulün 
uzanımları tam olarak tasvir edilmiş değildir. Cinsel eğilimi fıt- 
ri kabul eden ve fakat eşcinsel arzuların meşru olarak tatmini- 
nin asla mümkün olmadığını ileri sürenler, özellikle de bir in- 
sani ihtiyaç olarak cinsel tatminin öneminden dem vurdukla- 
rı yerlerde ilahi adaletsizlik problemiyle yüzleşmek durumun- 
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dadırlar. Diğer taraftan, cinsel eğilimin doğuştan / fıtri oluşu- 
nun izne imkân tanıdığını söyleyenler, ne kutsal metinlerde 
ifade edilen makrokozmik düzeydeki erkek / kadın birlikteliği- 
ne dair ilkelerle, ne de doğal eşcinsel / gey yönelimi ile ilgili id- 
dialarının —ki bu iddialar, cinselliğin tarihsel ve çağdaş anlayış- 
larının farklı oluşunu görmezlikten gelir— tarihdışı mahiyetine 
dair tatmin edici şeyler söyleyebilmektedirler. Her iki durum- 
da da, Müslüman gey kimliğinin kabulünü savunan Batılı azın- 
lık hareket ve buna yönelik tepki, evli erkek ve kadınlar arasın- 
daki yakın ilişkiler de dahil olmak üzere Müslüman toplumla- 
rının bütün katmanlarındaki yakın ilişkiler için birtakım olası 
sonuçlara sahiptir. Bu sebeple, hiçbir cinsel ahlâk tartışması eş- 
cinsel yakınlaşma konusunu görmezden gelemez. 


Tarih 


Müslümanların çoğunluğu, İslâm toplumlarında hemcins bi- 
reyler arasında cinsel aktivitelerin var olduğunu kabul eder, 
ancak bu ikrar sıklıkla eşcinselliğin “Batılı” veya “modern” ve 
kesinlikle “İslâm-dışı” olduğu ısrarı ile atbaşı gider." 1993'te 
Khaled Duran, kendinden gayet emin bir biçimde, “İslâm ülke- 
lerinde kendini eşcinsel ilan eden geylerin olmadığını”, Müslü- 
manlar arasında eşcinselliğin veya gey kimliğinin varlığını ka- 
bul eden hiçbir hareketin bulunmadığını yazmıştır.” Bunun- 


16 Meselâ bkz. Dunne, “Power and Sexuality in the Middle East.” Öteki'ne “sa- 
pık” (deviant) davranışların atfedilmesi ve özellikle de Batılıların sapık cinsel 
davranışları Müslümanlara yakıştırmaları için bkz. Uebel, “Re-Orienting Desi- 
re.” “Livata ahlâksızlığı”, zamanın Haçlı literatürüne göre, “Müslüman toplu- 
munda yalnızca müsamaha ile karşılanan bir şey değil, aynı zamanda aktif bir 
biçimde teşvik edilen ve açıkça da uygulanan bir şeydi.” (s. 241) Uebel bu so- 
ruyu sormasa da, homoseksüelliğe ılımlı yaklaşan mevcut ilim adamlarının, 
islâmi geçmişin kullandığı ve katkıda bulunduğu aynı tip genellemeleri hangi 
tarzlarda kullandığını merak ediyorum. 

17 Duran, “Homosexuality and Islam”, s. 183. Hatta yakın zamanda bile Thum- 
ma ve Gray'in Gay Religion adlı eserindeki yirmi bir bölümün hiçbirisi Müslü- 
manları tartışmaz; İslâm ile ilgili tek bahis tesadüfen bir dipnotta geçer (s. 6, 
n.1). Batı'da yaşayan Müslümanlarca 1990'lardaki ve 21. asrın başlarında bazı 
organizasyonların (al-Fatiha, the Yoesuf Foundation, Çueer Jihad) kurulma- 
sı bu tartışmadaki kaymanın hem habercisi olmuş hem de tartışınanın boyut- 
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la birlikte, eşcinselliğin yasaklığına dair çağdaş ısrar bir yana, 
bir dizi araştırmacı, “dünya tarihinde 'eşcinsel-dostu' bir çevre- 
nin canlı bir tasviri için... İslâm toplumları dikkate alınabilir”'8 
önerisini getirmiştir. Scott Kugle, “İslâm medeniyetinin tarihi 
ve edebi kayıtlarına bakan biri, toplumun saygın üyeleri —ede- 
biyatçılar, eğitimli elitler ve din âlimleri— tarafından yazılmış 
veya onlar hakkında anlatılmış zengin bir eşcinsel arzular ve 
ifadeler arşivi bulur”!? der. Bir başka araştırmacı daha dobra 
bir biçimde şunu söyler: “Erkekler arasındaki eşcinsel ilişkiler, 
Ortaçağ Arap-İslâmı'nın yazılı eserlerinde oldukça yaygındı.”?9 
Khaled al-Rouhayeb, farklı türlerden metinlerin ayrıntılı okun- 
ması hususunda ısrar ederken, bir kısım homoerotik arzu ve de 
eylemleri övmede, dühül (penetration) ile sonuçlanan diğer ba- 
zılarını da lanetlemede birbiriyle yarışan söylemlerin çeşitleri- 
ne ve kayıtlarına ciddi dikkat çağrısı yapar.? 

Ortaçağ Müslüman kaynaklarından, bazı tip erkekler arasın- 
daki homoerotik arzu ve cinsel aktivitelerin, dinen gayrimeşru 
olsa bile, elit Müslüman toplumunun bir kısmınca normal kar- 
şılandığı izlenimi çıksa da, dişil homoerotizmine dair Kur'an, 
hadis veya tefsir metinlerinde nispeten çok az malumat vardır. 
Edebi eserler ve nispeten de fıkıh metinleri kadınlar arasındaki 
cinsel eylemleri —genellikle sihak veya musahaka, “sürt(ün)me / 
ovalama” (rubbing) veya “mastürbasyon” (pounding)— bir parça 
tartışırlar, fakat homoerotik aktivitelerle ilgili tartışmaların ço- 
ğunda erkeklerin kendi aralarındaki cinsel eylemlere odaklanır- 

larını daha ötelere taşımıştır. Internetin önemli bir eğitimsel ve kurumsal kay- 
nak olarak ortaya çıkması, gay/gey ve lezbiyen (ve çok daha az düzeyde de ol- 
sa hünsa/biseksüel ve cinsiyet değiştiren) Müslümanların ve grupların sosyal 
ve entelektüel varlığına katkı sağlamıştır. Büyük bir ihtimalle, benzer hacim- 


li araştırmalar bugün başlasaydı, en azından bir organizasyon adını zikretmek 
mümkün olabilirdi. 

18 Kugle, “Sexuality, Diversity, and Ethics”, s. 198. Şüphesiz, Kuegle'ın iddia ede- 
geldiği üzere, homoseksüellik çağdışı bir kavramdır. 

I9 Kuegle, “Sexuality, Diversity, and Ethics”, s. 197-198. 

20 Malti-Douglas, “Tribadism/l esbianism”, s. 124. Bu, kim “erkek” olmayı elde 
eder sorusunu cevaplamaktan imtina eder — erkekliğin ve erilliğin nasıl inşa 
olundukları önemli bir meseledir. Yine bkz. Rowson, “Gender İIrregularity as 
Entertainment”. 

21 Al-Rouhayeb, Before Homosexualit y in the Arab-Islamic World, 1500-1800. 
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lar.22 Bazı unsurlar, kadınların eşcinsel fiilleri etrafındaki sessiz- 
liğe katkıda bulunur. Bunların basitçe belki de en önemlisi, cin- 
sel ilişkinin pek çok hukuki sonucunun penisin dühülü ile ala- 
kalı olmasıdır. Kadın kadına cinsel eylemlerin zikredildiği bir- 
kaç durumda, fıkhi tartışmalar, şayet bir ceza tahakkuk etmiş- 
se otoritelerin nasıl bir ceza verecekleri ve de vajinal bir zorlama 
(hymeneal rupture) vuku bulmuşsa mehire denk bir tazminatın 
ödenip ödenmeyeceği etrafında döner. Tam tersine, erkek erke- 
ğe gerçekleşen cinsel eylemlerle alakalı fıkhi tartışmalarda me- 
hir bahsi geçmez; bu tartışmalar sadece cezalar üzerine değil, fa- 
kat aynı zamanda dühülden sonra boy abdesti almanın gerekli- 
liği ve gizli eşcinsel ilişkilerin evliliğe verdiği muhtemel zararlar 
gibi daha dünyevi meselelere de odaklanırlar.?? 

Her hâlükârda yazılı eserler eşcinsel ilişkilerin yaygınlığı 
hakkında ne söylerlerse söylesinler, gerçek şu ki bazı Müslü- 
manların homoerotik eylemlerde bulunmaları, bunun dinen 
câiz olduğu anlamına gelmez. Eşcinsel cazibelerle cebelleşen 
çağdaş Müslümanlar için anahtar sorular “(Bazı) Müslüman- 
lar ne yapmış?” değil, daha ziyade “Müslümanlar ne yapabi- 
lir?” veya daha da genel biçimde, “İslâm neye müsaade eder?” 
şeklindedir.2 Bazıları İslâm'ı tamamen terk edebilir, diğer ba- 
zıları ise cinselliği dinden ayrı tutma yolunu seçebilir. Bu ikin- 
ci grup, kendilerini Müslüman olarak görmeye devam ederken, 
cinsel eylemlerinin veya cinsel kimliklerinin dini açıdan tasvip 
görmediğini de kabul ederler. Diğer bazıları ise hâlâ, Müslü- 
man kimliğini bir gey veya lezbiyen kimliği ile uzlaştırabilmek 
için dini emirlerle aktif biçimde cebelleşmeyi seçerler. 


22 Sihak, açıkça livat kavramında olduğu gibi, bazen aşağılayıcı bir kavram olarak 
kabul edilir. Bazı çağdaş Arap aktivistlerce benimsenen gayritasviri terminoloji, 
“homoseksüel”in eril ve dişil varyantlarını içerir. Helem, “Fihrist al-ibarat al- 
'arabiyya”. Dergi kaynağını benimle paylaştığı için Ariel Berınan'a teşekkürler. 

23 Düzenli gayrimeşru cinsel ilişkinin dünyevi sonuçları hakkında 4. Bölüm'e ba- 
kınız. Bununla birlikte, bazı görüşlere göre, cinsel birleşme hükmünde olma- 
yan cinsel temasla karı-koca yasakları oluşabilir, böyle bir durumda, aynı ku- 
rallar, kusurlarını dikkate alacak şekilde kadınlar arasındaki hemcins ilişkiye 
uygulanabilir. 

24 Ve bu, tabiatıyla bizi neyin “Islâm!” olduğunu tanımlama meselesine geri gö- 
türür — 6. Bölüm'de tartışıldı. 
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islâm hukuk düşüncesi bir kenara bırakıldığında (aşağıda 
görüleceği üzere, herhangi bir eşcinsel ilişkinin meşru olabile- 
ceği ihtimalini ciddi olarak dikkate almaz), bu meselenin tek- 
rar incelenmesi genellikle Kur'an'ın erkek ve kadın eşcinsel ey- 
lemlerine dair yaptığı tartışmayla baslar. Sahihlik dereceleri de- 
gişmekle birlikte livatadan çok sert lanetleyici bir tarzda bahse- 
den çeşitli hadisler bulunduğu gibi, nâdiren de olsa lezbiyenlik- 
ten bahseden, bu cinsel ilişki biçimini kınayan hadis rivayetleri 
de vardır. Eşcinsel ilişkiler için bir müsamaha ve kabul çerçeve- 
si geliştirme çabası içinde olan araştırmacılar genellikle hadisle- 
ri toptan görmezlikten gelirler veya onların sahihliğine kuşkuy- 
la bakan muayyen değerlendirmelere gönderimde bulunurlar. 
Kur'an'ın kendisi, erkeğin erkekle cinsel ilişkisine tekrar odak- 
lanan yeni yorumlar için temel teşkil eder. Kur'an'ın, kadınlar 
arasındaki cinsel fiiller hakkında da bir şeyler söyleyip söyleme- 
diğine dair bir görüş birliği yoktur. Nisa süresinin 15. âyetinin 
konusu bu olabilir de olmayabilir de; bu âyet, zina suçunun sa- 
bit olabilmesi için dört şahidin tanıklığı ile birlikte “kadınları- 
nızdan hayâsızlığa (el-fahişe) yanaşanları... ölüm onları alıp gö- 
türünceye veya Allah onlar hakkında bir başka yol açıncaya ka- 
dar evlerde tutun””* emrini verir. Bu âyetin hükümlerinin zina 
hakkındaki diğer âyetlerle tam ilişkisi pek çok tartışmanın ko- 
nusu olmuştur. Dövmeyi “emreden” âyet (ev) hapsini lağveder 
mi, yoksa bu âyet bir erkek ve bir kadın arasındaki gayrimeşru 


25 Benim, Abdullah Yusuf Ali'nin tercümesinde yaptığım değişiklik. Bu meselede 
bkz. Malti-Douglas, “Tribadism / Lesbianism”, s. 123. 


Ilahiyatçı Mustafa Öztürk'ün Nisa süresi 15 ve 16. âyetlerine kendi Kur'an 
meâlinde verdiği manaları burada alıntılamada yarar görüyorum. Bu iki âyete 
Öztürk'ün verdiği manaların bu bölümdeki içerikle yakından alakalı olduğu, 
Kecia Ali'nin varsayımını da olumlu yönde teyit ettiği görülecektir: “Ey mümin 
erkekler! Kadınlarınız lezbiyenlik / sevicilik yaptığında, bu edepsizliği içiniz- 
den dört kişinin şahitliğiyle ispat yoluna gidin. Eğer dört kişi şahitlik ederse 
ölüm o kadınları alıp götürünceye yahut Allah kendilerine meşru evlilik yap- 
mayı nasip edinceye kadar onları evlerde göz hapsinde tutun!”; “Sizden eşcin- 
sellik yapan erkeklere gelince, onların her ikisini de kınayın, azarlayın ve dö- 
vün. Ama eğer tövbe eder ve kendilerine çeki düzen verirlerse artık üzerleri- 
ne gitmeyin. Çünkü Allah içtenlikle tövbeleri kabul buyurur; çokça merhamet 
eder.” (Kur'an-ı Kerim Meali: Anlam ve Yorum Merkezli Çeviri, Otto Yay., An- 
kara, 2008, s. 79) — ç.n. 
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cinsel ilişkiden farklı olarak eşcinsel eylemlere yönelik bir ce- 
zaya mı atıftır? Bu âyet belirli “iki kadın”dan bahsetmez; böyle 
bir durumda ikilik (tesniye) zamiri kullanması söz konusu olur- 
du. Bu âyetin hemen peşinden gelen 16. âyette yer alan “aranız- 
dan... iki kişi” ifadesinde eril / kapsamlı ikili zamir kullanılmak 
suretiyle gayrimeşru davranışa göndermede bulunulmaktadır. 
Arapçadaki bütün ikili veya çoğul biçimlerde olduğu gibi, bu 
ifade hem erili hem de dişili kapsayabilir, muayyen olarak yal- 
nızca kadınlardan (gerçi iki kadın değil) veya gramatik bakım- 
dan mümkün olabileceği üzere bir erkek bir kadından bahseden 
önceki âyetin aksine, bu âyetin iki erkeğe işaret edip etmediği 
konusunda âlimler arasında ihtilaf vardır.29 Bununla beraber, 
erkekler arasındaki cinsel fiiller, değişik vesilelerle Lüt Peygam- 
ber kıssasıyla bağlantılı olarak zikredilir. Bu kıssa, bütün eşcin- 
sel seks aktivitelerinden bahseden klasik ve de çağdaş tartışma- 
ların sürekli atıfta bulundukları bir kaynak olmuştur. 

Çağdaş yazarlar, Lüt hikâyesinde sunulan şekliyle eşcinsel 
yakınlaşma veya arzuya dair Kur'an'ın bakış açısının ne olduğu 
hakkında keskin bir fikri ayrılık içindedirler. Duran, Kur'an'ın 
“Islâm'da eşcinsellerin dinen kabulü için neredeyse hiçbir açık 
kapı bırakmadan, eşcinselliğin lanetlenmesi konusunda olduk- 
ça net”? olduğunu söylerken geleneksel görüşü sunmaktadır. 
Kugle, tam aksine, “Kur'an eşcinselliğe veya eşcinsellere açık- 
ça hitapta bulunmaz”? der. Daha ziyade, kutsal metin (fakihle- 
rin eserlerinde olduğu gibi), kimliklere hiç temas etmeden, ar- 
zular hakkında çok az şey söyleyerek muayyen birtakım fiiller- 
den bahseder. Revizyonist çaba, Kur'ani öğretilerden eşcinsel 
cinsel eylemler, arzular ve yönelimlere dair daha yeni ve daha 
kapsamlı bir görüş üretebilmek için, Kur'an'ın muayyen eşcin- 
sel fiilleri —bu durumda, Lüt halkının yaptıkları— lanetlenmesi 


26 Buâyetin, özellikle erkek muhataplara hitap ettiği kabul edilirse, âyetin iki er- 
keğe de seslendiği çıkarırnında bulunmak mümkündür, Nisa süresi, 4/16'da 
geçen “sizin aranızdan” ifadesi teorik olarak kadınları da içerebilirdi, fakat bu, 
Nisa 4/15'te geçen “kadınlarınız arasından” ibaresine zıtlık arz eder. 

27 Duran, “Homosexuality in Islam”, s. 181. 

28 Kugle, “Sexuality, Diversity, and Ethics”, s. 219. Yine bkz. Hidayatullah, “Isla- 
mic Conception of Sexuality”, s. 277-279. 
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ile diğer eşcinsel beraberlik biçimlerinin dinen câiz görülme ih- 
timali arasındaki ayrıma dayanır. 

Araştırmacılar Lüt kıssasının, “eşcinselliği açıkça kınama”dan 
daha derin bir anlama sahip olduğunu düşünmüşler ve bunu 
yorumlamada iki yaklaşıma müracaat etmişlerdir. Birincisin- 
de, eşcinsel eylemler konusunu bir tarafa bırakıp Lüt hikâye- 
sinin diğer yönlerini keşfe koyulurlar. İkincisinde ise, söz ko- 
nusu eylemler sorunlu olsa bile bunların sakıncası eşcinselliğin 
dışındaki bir unsurdan kaynaklanır. Birinci hususla ilgili ola- 
rak, Amreen Jamal'in de ortaya koyduğu üzere, tefsiri gelenek 
ve yaygın inanış Lüt kavminin muayyen günahı olarak cinsel 
sapmaya (sexual deviancy) olağanüstü bir vurgu yapmakla hata 
etmiştir.2* Jamal'in eserinin üzerine inşa amacıyla birkaç klasik 
tefsiri kılı kırk yararcasına inceleyen Kugle'a göre, “Klasik tef- 
sirlerde kelimenin yerine kelime koyma yöntemi, Lüt kavmine 
biçilen ilahi cezanın, eşcinselliğin lanetlenmesiyle ve eşcinsel 
fiiller için takdir edilen hukuki cezalarla zımnen denk tutulma- 
sına yol açmıştır.” Lüt halkının aşırılıkları cinsel suistimaller- 
den (sexual misconduct) çok daha kapsamlı, sonuçları bakımın- 
dan çok daha etkiliydi. Böylece manevi yozlaşma cinsel aşırılı- 
ğa indirgenmiş, hiç hak etmediği halde ilahi hidayetin alanı da 
Lüt kavminin hikâyelerine hapsedilmiştir. 

Bu araştırmacılar, zorlama bir teville, Lüt halkının cinsel aşı- 
rılıklarını (sexual transgression) daha geniş bir inançsızlık ve 
ahlâksızlık (moral turpitude) bağlamında anlamış olsalar da, 
onların bir dizi taraftar gruplarında da yankı bulan, kasaba hal- 
kının bu aşırı davranışlarına yönelik tepkinin sebebinin onların 
bir eşcinsel cinsel ilişki arayışı içinde olmaktan ziyade, Lüt'un 
ziyaretçilerinin rızası da dâhil olmak üzere başka sâikler oldu- 
gu şeklindeki önerilerinden şahsen pek ikna olmuş değilim." 
Kur'an'ın meseleye itirazının, söz konusu erkeklerin eşcinsel 


29 Jamal, “The Story of Lot”. 
30 Kugle, “Sexuality, Diversity, and Ethics”, s. 204. 


31 Meselâ, “The İnner Circle” adlı bir Güney Afrika organizasyonu olan web say- 
fasına bkz. http://www.theinnercircle-za.org/index, files/page0002.htm, son 
erişim 06.27.05. 
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yakınlaşma taleplerinden ziyade rızaya dayalı olmayan bir ihlâ- 
le niyetlenmeleri sebebiyle olduğu görüşü, ahlâki veya hukuki 
bir cinsel birliktelik için rızanın şart olduğu varsayımı üzerine 
bina edilmiştir. Ne var ki, Kur'an-ı Kerim'in bir başka yerinde, 
kadın kölelerle ilgili meselede (“sağ elinizin sahip oldukları”), 
rızanın meşru cinsel ilişkilerin oluşumuyla daima bağlantılı ol- 
madığı görülmektedir. Dahası Lüt, rızalarını dikkate almak- 
sızın bizzat kendi kızlarını bu çapulcu kasaba halkına teklif 
eder.” Lüt'un kızlarının rızalarının aranmayışı, ister müstakbel 
tecavüzcülerin cinsel kullanımı için babanın onayından geçmiş 
olsun, isterse erkeklere amâde meşru bir cinsel pazar olarak ev- 
lenme amaçlı olsun, oldukça dikkat çekicidir. Kugle'a göre bu, 
erkeği kadına nispetle daha değerli tutmak değildir, daha ziya- 
de misafirlerin “tesadüf bu ya, kadın” ev sahiplerine olan üs- 
tünlüğüdür.?? Modern öncesi ataerkil toplumları söz konusu 
olduğunda, yalnızca babanın (erkeğin) rızasının dikkate alındı- 
ğı ileri sürülebilir. Bu olayda acaba Lüt peygamber, kendi oğul- 
larını aynı fütursuzlukla erkeklere teklif edebilir miydi? 

Lüt kıssasının muhtemel yeni yorumlarına en büyük engel, 
Kur'an metninin erkeklerin cinsel nesne tercihlerine açıkça iti- 
raz etmesi görünmektedir: Bu erkekler, Allah'ın kendilerine eş 
olarak yarattığı varlıklara değil, erkeklere yaklaşınayı tercih et- 
mektedirler.* Bu itirazdan kurtulmanın bir yolu, normalde ken- 
dilerine kadın eşler seçmesi gereken erkeklerin, erkeklerle cinsel 
ilişki kurmayı tercih ettiklerini söylemektir — bu fikir, bazı kuir 
Müslüman yazarların ifade ettikleri ve benim de aşağıda tartışa- 
cağım, 'erkek eşler almak için yaratılan erkekler vardır” görüşüy- 
le uyuşmaktadır. O halde bu durumla alakalı olarak Kur'an'ın, 
erkek ve kadının birbirleriyle çiftleşmek için yaratıldıkları ve 
bundan herhangi bir surette sapma tercihinin kınanınayı hak et- 
tiği şeklinde okunınası için güçlü bir gerekçe vardır. 


32 Hem Lat hikâyesi bağlamında hem de Hâkimler Kitabı 19-21. bölümlerde ge- 
çen Levili'nin cariyesi hikâyesi bağlamında Incillerle yapılan mukayeseler ve- 
rimli olabilir. 


33 Kugle, “Sexuality, Diversity, and Ethics”, s. 215. Yine bkz. s. 224. 
34 Mü'minun süresi, 23/165-166. 
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Klasik Müslüman âlimlerin eşcinsel arzulara ve fiillere da- 
ir görüşlerinin modem Batılıların ve bazı Müslümanların gö- 
rüşlerinden önemli hususlarda nasıl ayrıldığı dikkate alınma- 
dan Lüt hikâyesi hakkındaki yorumları anlaşılamaz. Onlar yö- 
nelimlerle değil, büyük ölçüde eylemlerle ilgileniyorlardı. Bu, 
herhangi bir eşcinsel kimliğin tamamen modem bir icat oldu- 
ğu ve klasik âlimlerin yalnızca eylemlerden haberdar oldukla- 
rı şeklindeki bir zamanların geleneksel kanaatini (once-conven- 
tional view) benimsemek değildir. Klasik metinler, ulemanın 
başka bağlamlarda ortaya koydukları üzere, muayyen cinsel 
eylemleri “cinsel mizaçlar, arzular ve öznelliklerle az veya çok 
bağlantılı” sunabilirler.” Belirli kimliklerin belirli eylemlerin 
icrası ile ilişkilendirildiği durumlar bile, ne zaman ve mekân- 
la uyumludurlar ne de çağdaş kavramlar olan “homoseksüel”, 
“gey” veya “kuir” ile özdeştirler. Müfessir ve fakihlerin iki er- 
kek arasındaki cinsel eylemi anlama biçimleri, söz konusu her 
iki erkeğin, kendilerini “gey”? olarak düşündükleri bir birlik- 
telik imkânını dikkate almaz, onlar daha ziyade, birbirine eşit 
olmayan partnerler arasında yaş ve konum katmanlı asimetrik 
bir ilişkinin varlığını tasavvur ederler. 

Klasik Yunan ve Roma toplumlarının erkek erkeğe cinsel 
ilişki hakkındaki görüşleri ile elit Ortaçağ Müslüman kültürü- 
nün normları (ve tarihçilerin söyleyebildikleri kadarıyla, uy- 
gulamaları) arasında önemli benzerlikler vardır. Bu bölgede- 
ki Müslümanlar genellikle, hiyerarşik dühül fikri üzerine te- 
mellenen eski Akdeniz modelini benimsemişlerdir. Bu model- 
de, dühülü yapan yetişkin erkek damgalanmaz (stigma) ,* olsa 
olsa edepsiz (profligate) olarak nitelenir; gerçekte damgayı yi- 


35 Halperin, How to do the History of Homosexuality, s. 41, italikler orijinalinde 
mevcuttur. 

36 Nussbaum ve Juha Sivola'nın Yunanlılar için söyledikleri şey Ortaçağ Müslü- 
manları için de geçerlidir: “Yunanlılar için eşyayı farklı düşünebilmenin müm- 
künlüğünü gören modern düşünürlerin pek çoğu bunu, kendi yargılarımızın 
ve uygulamalarımızın kaçınılmaz biçimde yanlış olduğu duygusundan kurtul- 
mamıza yardımcı olmada tabii hatta zorunlu bir yöntem kabul etmiştir.” Nuss- 
baum ve Sivola, “Introduction”, aynı yazarlar, ed., The Sleep of Reason, s. 10. 

(9) Stigma kavramı ile kastedilen, heteroseksüel olmayan inanç, kimlik ve davra- 
nışlar sergileyen kimselere yapıştırılan olumsuz etikettir — ç.n. 
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yen, cinsel birleşmede kendisine dühüle izin veren erkektir.?? 
9. yüzyıl edebiyatçısı el-Câhız'ın hicivli bir üslupla kaleme aldı- 
ğı “Bakire Kızlar ve Genç Erkekler” adlı meşhur risalesinden 
de anlaşıldığı üzere, bir erkeğin, dişi partnerlerin yanında genç 
erkekleri tercih etmesi dahi onu, Duran ve Kugle'nin kavramı 
kullandığı manada bir “eşcinsel” (homosexual) yapmamakta- 
dır. Çekici genç erkeklere (genellikle, her zaman sakalsız-bı- 
yıksız / köse / emred olarak tanımlanmasa bile) dühül yapmak 
isteyen erkek arzusu —asla helâl değilse bile— tamamen normal- 
di; bunun bir sapkın öznelliği, arzusu veya muayyen bir cinsel 
yönelim belirtisi olması zorunlu değildi.39 Reliance of the Tra- 
veller'da böyle bir arzunun olağan —patolojik değil— tabiatı, bir 
erkeğin, kendi karısı, cariyesi veya akrabası olmayan bir baya- 
na bakmasının hangi şartlarda câiz hangi şartlarda câiz olmadı- 


37 Meselâ bkz. Dover, Greek Homosexuality, s. 147. David Halperin, Eski Yu- 
nanlılarla ilgili olarak şunu söyler: “Fiziken cinsel birleşme eyleminin kendi- 
si, ...cinsel partnerlerin her birinin farklı ve asimetrik cinsel rollerinin (giren / 
dühül eden ve girilen / dühül edilen rolleri) bulunduğu varsayımını öngörür 
ve talep eder; bu roller neticede toplumsal güç ve cinsiyet ayrımlarıyla özdeş- 
leşirler — hâkimiyet ve itaat ile birlikte erillik ve dişillik.” Halperin, How to do 
History of Homosexualit y, s. 147. Yine, bkz. Brooten, Love Between Women, s. 
2; burada şu ifade edilir: “Roma dönemi yazarları, toplumsal hiyerarşiyi temsil 
eden cinsel ilişkileri normatif olarak sunmuşlardır. Onlar, her bir cinsel eşleş- 
meyi, cinsiyet ayrımı gözetmeksizin, biri aktif diğeri pasif olan iki kişinin eş- 
leşmesi olarak görmüşlerdir, bununla birlikte kültürel açıdan toplumsal cin- 
siyeti bu kategorilerle irtibatlandırmışlardır.” Halperin'de nakledilir, s. 56. Yi- 
ne bkz. Walters, “Invading the Roman Body”, özellikle s. 31; Dover, “Classical 
Greek Attitudes to Sexual Behavior”, ve dühül edilmeyi isteyen erkek arzusu 
hakkındaki Müslüman tartışmaları için Rowson, “Gender Irregularity”, s. 53; 
ve ubnah |Türkçedeki karşılığı “ibne”dir — ç.n.) “pasif erkek homoseksüelliği” 
için bkz. Rosenthal, “Ar-Razi on the Hidden Illness”, s. 45. 


38 “The Pleasures of Girlsand Boys Compared” olarak neşredildi, Colville (çev.), 
Sobriety and Mirth, s. 202-230. Bu makale aynı zamanda şu adla da mevcuttur: 
“Boasting Match over Maids and Youths”, Nine Essays of al-Jahiz, Hutchins 
(çev.), s. 140-166. Aynı cilt içinde yine bkz. “The Superiority of the Belly over 
the Back”, s. 167-173. Hutchin'in tercümesi kullanılırken ihtiyatlı davranılma- 
lıdır; A.F.L. Beeston'un detaylı eleştirisi için bkz. Joumal of Arabic Literature, s. 
200-209. Çeşitleri için yine bkz. Rosenthal, “Male and Female: Described and 
Compared.” 

39 Bkz. Rowson, “Gender İrregularity”, s. 60, ve mukayese için Dover, “Classical 
Greek Attitudes to Sexual Behavior”, s. 25. Iki grup arasındaki fark, erkeklerin 
genç erkeklere tutulmasının tabii oluşu değildir, bilakis Müslüman bağlamın- 
da bu arzunun gayrimeşru oluşudur. 
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ğı konusu tartışılırken, özet biçimde de olsa, bahse konu olan 
“yakışıklı köse genç erkekler” meselesi vesilesiyle ortaya ko- 
nur. Keller, özellikle bu kısmı 20. asrın sonlarındaki kendi İn- 
gilizce tercümesinde görmezden gelir.** 


Sorma! Söyleme! 


Ortaçağ'da erkeklerle çekici genç erkekler arasındaki eşcinsel 
arzu yaygın kabul görmüş olsa da, Müslüman düşünürler bu 
tür cinsel ilişkileri kesinlikle ne meşru görmüşler ne de böy- 
le bir ihtimali düşünmüşlerdir. Ancak eşcinsel seks ilişkisinin 
Ortaçağ İslâm düşüncesinde ve de çağdaş Müslüman düşünür- 
lerin çoğunluğunca lanetlenmesi, uygulamada belli bir gizli- 
lik gözetilmek şartıyla zımni bir müsamaha ile yumuşatılmış- 
tır. Abdelwahab Boudhiba'nın da söylediği gibi, “Eşcinselliğin 
—eşcinsel eylemleri kastediyor— hep yasak olması yalnızca tek 
bir şeyi ispatlar: İslâm ahlâkının onaylamadığı fakat son kerte- 
de toplumun göz yumduğu uygulamaları ne dinsel ne de top- 
lumsal bilinç bitirebilir.”*! Steven Murray, günümüz Müslü- 
man çevrelerdeki erkek erkeğe ve kadın kadına eşcinsel ilişki- 
lerini tartışırken, bu konulara yönelik genel isteksizliği aşikâr 
bir sırrı “bilmek istememe”nin ikrarı olarak niteler.3? Eşcinsel 
buluşmalara hâkim olan bu mantığın bazı unsurları kesinlik- 
le muayyen iken, suç olmayan günahlara dikkat çekmeyi red- 
detmenin genel mantığı eşcinsel yakınlaşmalarla sınırlı değil- 
dir. Daha ziyade bu, birinin Müslüman arkadaşlarını suçlu kıl- 
ma ihtimali bulunan bir bilginin peşinde koşmamasındaki ve- 
ya aynı konuda kendisini belli etmemesindeki genel ısrarın bir 
parçası veya kısmıdır. 

Hemcins cinsel eylem vakalarını araştırmada ve lanetleme- 
de isteksiz davranmak, şayet dikkat çekmemiş, adı konma- 
mış ve dolayısıyla bir cezayla mukabele edilmemişse göz yum- 


40 Keller, Reliance of the Traveller, s. 512. Yine, erkek çocuklarına dokunduktan 
sonra abdest hakkında bkz. Maghen, Virtues of the Flesh, s. 261. 


41 Boudhiba, Sexuality in Islam, s. 200. 
42 Murray, “Woman-Woman Love in Islamic Societies”, s. 102. 
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mak, tıpkı evlilik-dışı herhangi bir cinsel aktivitede olduğu gi- 
bi, eşcinsel cinsel aktivitenin bir suç ve bilhassa cezalandırıl- 
ması gereken bir suç telakki edildiği yerlerde bir anlam ifade 
eder. Bu sebeple, “sorma, söyleme” normları, bir eziyet ve bir 
adli takibattan kaçınma stratejisi olarak ancak uygulama düze- 
yinde bir anlam taşır. Bununla birlikte, Kuzey Amerika ve Ba- 
tı Avrupa'da durum tamamen farklıdır. Modern Batı ortamla- 
rında sorun, Müslüman toplulukların, eşcinsel ilişkilerin top- 
lumun daha geniş kesimlerinde daha büyük kabul görmesine 
yönelik tepkilerinden doğmaktadır. Bir kısım Müslüman lider- 
ler “gay / gey hakları”nın dobra muhalifleri olmuşlardır. Eşcin- 
sel cinsel yakınlaşmayı dinsel açıdan irdelemekten sakınan bir- 
kaç Müslüman kurum ve birey ise meseleye müsamaha ile yak- 
laşılması taraftarı olmuş, hatta bir medeni veya insani haklar 
konusu olarak geylik ve lezbiyenliğin kabulünü savunmuşlar- 
dır. Böyle yapmakla bazen onlar, Müslümanlara yönelik ayrım- 
cılıkla cinsel azınlıklara yönelik ayrımcılıklar arasında bir kı- 
yaslama yaparlar.*? Örneğin, Müslüman Kanadalılar Kongresi 
(Muslim Canadian Congress) Başkanı, 2005 yılı başlarında eş- 
cinsel evlilik yasasını onaylarken şunları söylüyordu: “Cema- 
atimiz içinde pek çok kişi dinimizin eşcinselliği hoş görmedi- 
ğine inansa da, Kanadalı gey ve lezbiyenlerle dayanışma içinde 
olmak bir azınlık olarak bizim görevimizdir.” Kongre Başka- 
nı hanım, bir tarafa Müslümanları diğer tarafa gey ve lezbiyen- 
leri koyarak aralarında zımni bir ayrım gözetirken, her ikisi de 
azınlık olmasına rağmen, iki azınlığın dâhil olduğu kategorile- 
rin birbirleriyle örtüşme ihtimalini kabul etmez. Ancak bu ha- 


43 Kendisini “yeniden keşfeden bir homofobi” olarak tanımlayan Debra Mubash- 
shir Majeed, “The Battle Has Been Joined” isimli makalesinde eşcinsel evlilik- 
le çok-eşli evlilik arasındaki birtakım paralellikleri kavrayışlı bir biçimde kale- 
me alır. Majeed ise bu konuda yazan diğerleri gibi, gay / gey evliliği meselesini 
Müslümanlara münasip düşmediği varsayımından hareketle kendi kategorile- 
rini tasarlar. 

44 Muslim Canadian Congress (Müslüman Kanadalılar Kongresi) basın bildiri- 
si, “Human Rights for Minorities not up for Bargain: Muslim Canadian Cong- 
ress endorses Same-Sex Marriage Legislation” (Azınlıkların Insan Hakları Pa- 
zarlık Konusu Değildir: Müslüman Kanadalılar Kongresi Eşcinsel Evlilik Yasa- 
sını Destekliyor). 
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nım, “İslâm'ın eşcinselliği hoş görmediği”ni söylese de, sadece 
mevcut durumu tespit için “cemaatimizde pek çok kişi inanı- 
yor” demek suretiyle yoruma açık bir alan bırakır. 

Müslümanların “öteki insanların eşcinselliğini” tartışmala- 
rı, Müslüman toplumunda bir kısım bireylerin “gey” kimliği- 
ni (yalnızca hemcins bir partner seçmenin aksine) arzu etmele- 
ri ya da benimsemelerinden daha az sorunludur.” Ilımlı veya 
liberal Müslüman söylemler, fıtri cinsel yönelim (innate sexual 
orientation) fikrini kabul ederler, fakat eşcinsel aktiviteyle ala- 
kalı geleneksel dinsel yasakları sorgulamazlar. “Sorma, söyle- 
me” felsefesi, “Cinsellik Hakkında İslâmi Bakış Açısı” başlıklı 
Müslüman Kadınlar Cemiyeti (Muslim Women's League) maka- 
lesinde sunulan görüşlere ilham vermiştir. “Eşcinsellik” üzeri- 
ne kaleme alınan bir alt başlıkta şunlar ifade edilir: 


İnsanlar pek çok cinsel ifade, yönelim ve kimlik biçimlerine 
eğilimlidirler. Böyle bir çeşitliliğin mevcudiyeti diğer herhan- 
gi bir canlı türünde yoktur, bu bizim Allah'ın yaratıkları ara- 
sındaki biricikliğimizi gösterir. Eşcinsellik gibi bir davranı- 
şı sergileme potansiyeli, bunun Allah nezdinde meşru bir uy- 
gulama olduğu anlamına gelmez. Bu sebeple bireylerden ken- 
dilerini kontrol etmeleri ve İslâm'ın ilkelerine aykırı arzuları- 
nın peşinden koşmamaları beklenir. Heteroseksüel evlilik dı- 
şındaki diğer cinsel ilişki biçimlerinde olduğu gibi eşcinsellik 
de yasaklanmıştır.“9 


Bu alıntı ifade, bireylerin, “yasak fiiller” ile meşgul olduğu 
bilinen kişileri “kovuşturma veya yargılama” çabası içinde ol- 
mamalarını imâ eden cümlelerle devam eder; yalnızca tanık- 
lık veya itiraf yoluyla suçlanmak “Devlet tarafından cezalandı- 
rılmaya” imkân verebilir. Cezanın yokluğunda, böyle fiilleri iş- 
leyenler “bu dünyada kendi davranışlarının sonuçlarıyla uğra- 
şacaklar ve Kıyamet Günü'nde de yaptıklarından Allah'a hesap 
vereceklerdir. Allah'ın, nihayette o kişiyi nasıl yargılayacağı ise 
sadece kendisinin bileceği iştir.” Bu ifadenin en belirgin amacı, 


45 Bireysel beyanları için bkz. Saed, “On the Edge of Belonging”. 
46 Muslim Women's League, “An Islamic Perspective on Sexuality.” 
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“eşcinsellik” hakkındaki cezaların tatbikine karşı çıkmaktır, fa- 
kat bu, Birleşik Devletler'de yazan bir Amerikalı grup olduğun- 
dan, ceza konusu etkileyici biçimde tartışmalıdır. Daha uygun 
bir ifadeyle, bir “kovuşturma veya yargılama” peşinde olmama- 
ya teşvikle toplumsal ahenk muhafaza edilmiş, “İslâm'ın pren- 
siplerine aykırı” bir davranış sergilememekle kurallara bağlılık 
sağlanmış olur. 

Müslüman Kadınlar Cemiyeti, eşcinsel cinsel eylemin res- 
men tanınmasını engellemek için yaptığı açıklamada eşcinsel 
davranışa yönelik geleneksel hukuki duruşu devam ettirir. Bu- 
nun yanı sıra, eşcinsel cazibelerin sadece sırf bir homoerotik 
“yönelim” olasılığı olmadığını aynı zamanda Allah-vergisi bir 
içgüdü (God-given nature) olduğunu ikrar ederek bu konuda- 
ki duruşu belirleyen klasik anlayıştan köklü biçimde ayrılır. Bu 
görüşü sosyo-siyasi yelpazedeki bir kısım Müslüman gruplar 
da paylaşır; eşcinsel eğilimlerine “teolojik destek” arayan Müs- 
lüman gey ve lezbiyenlerle böyle bir desteğe şiddetle karşı çı- 
kan bazı muhafazakâr Müslümanlar, eşcinsel yönelimin insan 
ruhunun (psyche) fıtri bir unsuru olduğunu benimseyen mo- 
dern görüş üzerinde hemfikirdirler.9? Yine de, arzunun fıtri / 
doğuştan oluşunun eşcinsel cinsel aktivitenin kabulünü gerek- 
tirip gerektirmediği meselesi güçlü bir ihtilaf konusudur. 

Salt eşcinsel yönelimli arzunun tabii veya Allah vergisi ol- 
duğunu ikrar, muhafazakâr düşünürleri mantıksal bir açma- 
za sevk etmektedir. İngiliz Müslüman Abdal-Hakim Murad'ın 
“Ailenin Çöküşü” (Fall of the Family) adlı makalesi bu yakla- 
şımın tehlikelerini örneklerle ortaya koyar. Murad, potansiyel 
biyolojik bir temelin varlığı fikrinden hareketle, eşcinselliğin 
bazı durumlarda (hepsinde değil) bir fıtri eğilim olduğunu ka- 
bul eder. Ancak Müslüman Kadınlar Cemiyeti gibi o da, eşcin- 
sel “eğilimleri” —ki bunu, piromanik |yangın çıkarma hastalığı 
bulunan kişi — ç.n.| “akıl hastası” olan kişinin dürtülerine ben- 
zetir— bulunan bir bireyin hiçbir şart ve durumda kendi arzu- 


47 Kugle'ın dediği gibi, “Çağdaş Müslüman ahlâkçılar, gay / gey ve lezbiyen Müs- 
lümanları modernitenin kötü yola sürüklediğini söylerken bile moderniteden 
yalıtılmış değillerdir.” Kugle, Sexuality, Diversit y, and Ethics, s. 197-198. 
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larını meşru bir şekilde kanalize edemeyeceğini vurgular. Ho- 
moerotik yönelimi olan birisi için dinen yegâne kabul edilebi- 
lir seçenek, daimi iffettir: Murad bunu Allah'ın bir imtihanı ola- 
rak görür. Onun bu duruşu, Müslüman Kadınlar Cemiyeti'nin 
“bireylerden kendilerini kontrol etmeleri beklenir” şeklindeki 
ifadesiyle örtüşür. Bununla birlikte, cinsel günahtan korunmak 
için kendini kontrol altında tutma beklentisi, yalnızca pek çok 
Ortaçağ metinlerinde yapılan tembih ve uyarılarla değil, ay- 
nı zamanda Murad'ın makalesinin bir başka yerinde esasen er- 
kek ve kadınların uygunsuz cinsel davranışları hakkındaki gö- 
rüşleriyle de çelişir. O, günlük hayatta, gayrimeşru cinsel ilişki- 
ye sebep teşkil edebilecek fırsatların ortadan kaldırılarak cinsel 
ahlâkın korunmasına yardımcı olmak için pratik olan yerlerde 
cinsel ayrımı savunur. Ona göre, özgürce erişimin mümkün ol- 
duğu zamanlarda iğvâyı / ayartmayı reddedebilen kişilerin ço- 
gu süper-ahlâki bireyler değildir.* (Şu işe bakın ki o, cinsel ay- 
rımın, münhasıran hemcinsinin cinsel cazibesine kapılanlar 
üzerindeki etkilerini dikkate almıyor.) Öyle ki, büyük ölçüde 
iğvânın bulunmadığı bir toplumda bile cinsel arzunun yönlen- 
dirilebildiği meşru yollar olmalıdır.49 Heteroseksüeller için bu 
meşru kanal evliliktir, fakat tamamen homoerotik cinsel istek- 
leri olanlar için bunun meşru biçimde tatmini söz konusu ola- 
maz. (Ortaçağ âlimlerinin pek çoğu, en azından, çekici erkek- 
lerin neden olduğu arzuyu genelde istisnai bir arzu kabul etme- 
diklerinden bu sorunla yüz yüze gelmemişlerdir; bu arzu, ka- 
dınlara duyulan arzunun aynısıydı ve dolayısıyla pekâlâ meşru 
partnerlerle tatmin edilebilirdi.) 

Aynı cinsten kişilere karşı özel cinsel arzu duymanın (en 
azından bazı durumlarda) tabii ve ilahi kaynaklı olduğu fik- 
ri benimsendiği ve Murad'ın da ifadesiyle, insanların çoğunun 
bütün cinsel temaslardan uzun-süreli perhizle uzak durmada 
muhtemelen başarısız olacakları kabul edildiği takdirde, pek 
48 Murad, “Fall of the Family”. 

49 Daha ziyade, gayrimeşru bir kaynak sebebiyle doğan bir arzu, Hz. Peygam- 
ber'in, bir adamın şehveti bir kadın yüzünden kabardığında evine gitmeli ve 


karısıyla cinsel ilişkide bulunmalı nasihatında olduğu gibi, meşru bir yöne ka- 
nalize edilmelidir. 
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çok Müslümanın hemcinslerine cinsel arzu duyabileceğini ve 
böylece sınırı aşacağını varsaymak mümkündür. Bu tür cinsel 
eylemleri tartışmaktan kaçınma ısrarı, bu ilişkileri yasaklayan 
normatif görüşe meydan okumadan ihlâllerin gerçekleşmesi 
için güvenli bir boşluk yaratmaktadır. Bu şekil göreceli eylem- 
de bulunma özgürlüğünün bazı faydaları vardır. Ne var ki bu 
aynı zamanda bireyleri, sadece HIV / Aids ve diğer cinsel yolla 
taşınabilir hastalıklarla değil, aynı zamanda nikâh yeminlerinin 
ve dolayısıyla gerçekte kişinin kendi haysiyetini de ayaklar altı- 
na alan ahlâksız, gayrimeşru aldatmacaların doğal sonuçlarının 
yaratacağı tehlikelerle de yüz yüze bırakır. 

Belirli kişilerin eşcinsel arzularının tabiiliği, kuir-pozitif* 
Müslüman kuruluşları için temel hareket noktasını oluşturur. 
Rainbow Crescent web sitesinde, “Mantık ve Akıl”a davet çağ- 
rısında şu söylenir: “Gey olmak bir tercih meselesi değildir — 
daha ziyade bir ilahi yaradılış gerçekliğidir.” “Geylerin... İs- 
lâm'dan dışlanması, Yaratılışın bütün boyutlarının dışlanması 
demektir, bu ise, İslâm'ın Hakikat olma iddiasının (ki öyledir) 
altını oymaktır.””9 Bu taktiksel kurnaz tutum, denklemden ter- 
cih unsurunu çıkarmaktadır; gey (ve lezbiyen) Müslümanlar 
fitri olan bir şey için ayıplanamazlar. Bir kısım gey-pozitif Müs- 
lüman söylemlerin amaçladığı gibi, cinsel yönelimin bir tercih 
meselesi değil daha ziyade ilahi bir hüküm olduğu görüşü, kuir 
Müslümanların eşcinsel cinsel ilişkilerin dinen ve hukuken ta- 
nınması için bastırmalarına fırsat vermektedir; ne var ki bu gö- 
rüşün geniş kabule mazhar olması bu yazının yazıldığı an itiba- 
riyle pek mümkün görünmüyor. 

Bununla birlikte, bu tür bir stratejinin karşılaştığı sosyal güç- 
lükler bir yana, “yegâne bu tarz üzere yaratılmış”İ! şeklindeki 


(*) Kendisi eşcinsel olmayan ama gay/gey, lezbiyen, transseksüel (ameliyat ile ka- 
dın olmuş erkek) veya travesti (kadın kılığında gezen ameliyatsız erkek) bir 
mecliste bulunmaktan, ev veya iş arkadaşı olmaktan rahatsızlık duymayan ki- 
şiler için kullanılır — ç.n. 

50 Rainbow Crescent, “Consider the Following: Logic and Reason”. Orijinalinde 
büyük harfle yazılıdır. 

51 Jakobsen ve Pellegrini, Love and Sin, “born that way” (öyle doğmuş) ifadesini 
cinsel yönelim ve kimlik hakkındaki özcü konumu tasvir için kullanır. 
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bir cinsel kimlik söylemi temelde tarih-dışı bir manevradır, eş- 
cinsel arzu ve uygulamaların başka zaman ve mekânlarda işle- 
diği karmaşık usulleri görmezden gelmeyi gerektirir. Geçmiş- 
te —veya günümüz Batı dışındaki Müslüman çevrelerinde— er- 
keklerin başka erkeklere cinsel arzu duydukları gerçeğinin ay- 
nı şekilde “fıtri” olarak kabul edilmemesinin nedeni nasıl açık- 
lanır? Arzunun tarihselliğinin ve onun toplumsal ve bireysel 
bağlamlardaki temsillerinin farkında olan Foucault'cu yakla- 
şım, geçmişi anlamaya ilgi duyan tarihçiler ve araştırmacılar 
için caziptir.” Bununla birlikte, yalnızca Allah'ın cinsel meşru- 
luk konusundaki tavrını tespit edip onu uygulamakla ilgileni- 
liyorsa, şimdiyi dönüştürmek ve geleceği şekillendirmek ne işe 
yarar? Jeffrey Weeks, cinsel kimliklerin anlaşılınasını ikna edi- 
ci bir biçimde, “zorunlu kurgular” (necessary fictions),, “tarihsel 
icatlar” (historical inventions) ve kendileri(nde) “yarış mekân- 
ları” (sites of contestation)” olarak tasavvur eder, fakat bu bile, 
kendisinin veya partnerinin tercihini, aralarındaki ilişki biçimi- 
ni Allah'ın onaylayıp onaylamadığı ile ilgilenen bir Müslüman 
için ne ifade eder? Cinsel yönelim ve arzuya dair özcü (essenti- 
alist) ve inşacı (constructionist) görüşler arasında, Müslümanla- 
rın eşcinsel cinsel yönelimlerle —ister kendilerinin isterse baş- 
ka Müslümanların olsun— baş edebilecekleri bir ortak nokta var 
mıdır? Bireyler, muayyen bir tarzda düşünmek ve eylemde bu- 


52 “Cinsellik tarihini, bir cinsellik söylemleri tarihi şeklinde (yanlış) anlamanın 
bir etkisi de, söylem fikri nötr bir temsil aracı olarak muhafaza edilirken, cin- 
sellik fikrinin beşer tecrübesinin ebedi ve tarih ötesi bir boyutu olarak korun- 
ması olmuştur. İkinci bir etki ise, toplumsal bakımdan muayyen, tarihsel açı- 
dan insan kültürü ve gerçeklikleri (bu durumda cinsel arzu veya insan doğa- 
sı) olarak algılanan, durağan ve değişmez kabul edilen temsiller arasına aldatı- 
cı bir biçimde basit ve modası çoktan geçmiş ayrım çizgisinin çizilmesi olmuş- 
tur. Bana göre, Foucault, bu tür eski metafizik ikiliklerden sakınmak için tasar- 
lanmış, çok daha özgün ve köklü biçimde bütüncül bir yaklaşımın peşindeydi. 
Onun amacı, arzunun kendisinin ve arzunun süjeleri olarak insanların tarih- 
sel gerçekliklerini ön plana almaktı.” Halperin, How to do the History of Homo- 
sexualit y, s. 9. 

53 Weeks, Invented Moralities, s. 98-99. Eşcinsel (same-sex) veya hemcins (same- 
gender) arzunun fıtri mi yoksa seçilmiş mi olduğu hakkındaki modern Ameri- 
kan görüşlerin kısa bir incelemesi için Jeannine Gramick ve Robert Gordis ta- 
rafından yazılan makalelerin yanı sıra “Are Homosexual and Bisexual Relati- 
ons Natural or Normal?” başlığı altında yer alan ilgili malzemeye bakınız. 
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lunmak için “yaratılmadı”, homoerotik eğilimi basitçe “seçme- 
di” tarzında düşünmek mümkün müdür? Hem zamandan mür- 
nezzeh (timeless) hem de tarihsel bağlamlı (historicall y contex- 
tualized) bir metin olarak Kur'an dikkate alındığında, “toplum- 
sal yoğrulmaya oldukça müsait erotik*””4 görüş ne anlam ifade 
eder? Müslüman düşünürler arasında, bireylerin hür iradele- 
riyle işledikleri cinsel eylemlerden ahlâken sorumlu oldukları, 
gayrimeşru arzuların özünde Allah katında herhangi bir kaba- 
hate / suça yol açmadığı hususunda yaygın bir görüş birliği var- 
dır. Homoerotik arzunun ne özgürce seçildiği ne de doğası ge- 
reği ayıplanası olduğu görüşü kabul edilirse, meşru yollardan 
ulaşılması imkânsız bir tatmin arzulayanların —kendi hatalarıy- 
la değil— cinsel hazdan (sexual gratification) yoksun bir mün- 
zevi hayat ile ancak günah işlemek suretiyle elde edilen cinsel 
serbestiyet (sexual release) arasında bir seçim yapmaya mah- 
küm oldukları şeklinde çürük bir duruşla baş başa kalınır.” 
Her iki seçenek de nahoştur, kabul edilebilir değildir. Şayet bi- 
risi homoerotik yönelimin fıtriliğini veya bütün eşcinsel cinsel 
yakınlaşmaların özünde günahla malül (illetli) olduğunu kabul 
etmezse, bu tasvip edilemez seçenekler arasında bir tercih yap- 
maktan da kaçınacaktır, Bir kimse, eşcinsel arzunun fıtri de- 
gil fakat daha ziyade özgürce seçilmiş ahlâksızlık (Lüt kıssasın- 
daki erkeklerin durumunda olduğu gibi) olduğu görüşünü be- 
nimsediği takdirde, bireylerin, temel insani ihtiyaçları olan cin- 
sel arzularını meşru biçimde karşılamaları için gerekli vasıtaları 
temin etmeden yaratılmaları demek olan ilahi adaletsizlik me- 
selesiyle yüzleşmez. Kaldı ki bu, özellikle eşcinsel cinsel cazibe 
özgürce seçilir fikri çeşitli nedenlerden dolayı sorunludur; aynı 
zamanda bu görüşün, modern Batılı kuir bireylerin dillendir- 
dikleri tecrübelerle de uyum eksikliği sorunu vardır. 


(*) Burada “erotik” kavramı ile kastedilen, şehevi arzuları güçlü, özellikle cinsel 
tahrike duyarlı bireydir — ç.n. 

54 Jeffrey Weeks, “The Rightsand Wrongs of Sexuality”, s. 21. 

55 Hidayatullah, “Islamic Conceptions of Sexuality”, s. 279'da şuna işaret eder: 
“Islâm'ın homoseksüel davranışlara değil, temayüllere müsamaha gösterdiği 
fikri, tabii cinsel arzunun tatmini hususundaki Islâmi izinlerin tutarsızlığına 
işaret eder.” 
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Bir diğer alternatif de, Müslüman düşünürlerin neredeyse ta- 
mamına yakınının aksine, homoerotik arzunun fıtri olduğu ve 
meşru yollarla tatıninin de mümkün olduğu düşüncesini kabul 
etmektir. Bu görüş, yaratma / yaratılış ve eşleşme / çiftleşmeyi 
tasvir eden çeşitli Kur'an âyetlerinin eril / dişil dinamikleri et- 
rafında kumaz yorumsal / tefsiri manevralar gerektirir.” Fakat 
bu görüş, eşcinsel eylemler, sadece ve sadece, farklı cinsel part- 
nerlerle sıradan bir tatmin peşinde olanların özgürce seçilmiş 
mütecaviz bir eylemi olduğunda mekruh veya haramdır görü- 
şüyle uzlaştırılabilir. İlahi bir planın parçası olması sebebiyle 
eşcinsel arzunun günah olarak görülmediği böyle bir durumda 
sadece, eşcinsel çiftler arasındaki duygusal ilişkilerin tanınma- 
sı ve meşrulaştırılması amaç olur. 

Murad'ın terminolojisi bu yeni bakış açısını düşünmede yar- 
dımcı olmaktadır. O, toplumsal ilgi alanının dışındaki özel / 
mahrem davranışları dikkate alarak eşcinsel arzuları olan ve 
bu doğrultuda eylemde bulunan bireyleri homoseksüel olarak 
tanımlamaz. Daha ziyade, garip gelebilir ama, bir kelime oyu- 
nu yapar ve “homoseksüelist” kavramını kullanır; o bu kavra- 
mı, eşcinsel yakınlaşmayı sosyo-cinsel partnerliğin (socio-sexu- 
al partnership) herkesçe saygı duyulan bir biçimi yapmak is- 
teyenlere hasreder. Bunu yapmakla o, gayrimeşru cinsel eyle- 
mi, bireyle Tanrı arasında bir mesele gören ama dini-hukuki 
düzenlemelere meydan okuduğu için de büyük günah (major 
transgression) kabul eden geleneksel görüşü yeniden geçerli kı- 
lar. Ona göre, iki erkek veya iki kadın arasındaki tek-eşli evli- 
lik (monogamous marriage), eşcinsel ilişkilerin meşru olabilece- 
ği hususundaki ısrar, aşikâr sır nevinden olmalarına rağmen eş- 
cinsel yakınlaşmanın yasaklığına doğrudan tehdit oluşturma- 
yan çoklu geçici cinsel ilişkilerden daha rahatsız edici bir du- 
rumdur.” 


56 Seks, toplumsal cinsiyet ve evliliğin “makrokozmik” boyutları hakkında bkz. 
Murata, TheTao of Islam, s. 143-202. 


57 Şüphesiz, önüne gelenle yatmanın (promiscuit y), eşcinsel cinsel ilişki aktivite- 
sinin herhangi bir surette özelliği olduğunu imâ etmiyorum. 
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Eşcinsel evlilik 


Muhammad Abdul-Ra'uf 1977 yılında kaleme aldığı eserinde 
şunu söyler: “Bir kötülüğe müsamaha göstermek başka kötü- 
lüklerin kapısını açar. Birincisi, (kadınların bedenlerinin) aleni 
teşhirini görmezlikten geliyoruz; sonra, flört etmek, erkek ve 
kadınların serbestçe karışması; sonra, evlilik-öncesi “oyunlar”, 
evlilik-dışı ilişkiler ve açık evlilikler;* sonra, eşcinselliğin ka- 
bul edilebilir bir ahlâki konuma yükseltilmesi; ve daha sonra, 
hemcins / tek-cins evlilikler (uni-sex marriages). Nerede ve ne 
zaman duracağız ?”8 Bu uzun, gittikçe çoğalan ciddi “şerler” 
listesinde, eşcinsel evlilik, Abdul-Ra'uf'un tahayyül edebileceği 
en berbat şerdir. Ancak, onu kötü yapan şeyin ne olduğu soru- 
su bir yana —Abdul-Ra'uf için en aşikâr cevap ilahi sansürdür—, 
günahkâr eylemlerin ciddiliğinin göreceli olduğu fikrini eşcin- 
sel yakınlaşma meselesine tatbik etmek ilginç olacaktır. Onun 
“şerler” olarak tartıştığı fiiller değişmez biçimde karşılıklı rı- 
zaya dayalı fiillerdir. Tecavüz, çocukların cinsel istismarı veya 
zorla evlilik ya da cariye / metres tutma gibi özünde cebir bulu- 
nan herhangi bir uygulamadan bahis açılmaz — bu uygulamalar 
hiç şüphesiz 20. asır hassasiyetlerini incitse de, önceki asırların 
Müslüman âlimleri nezdinde geniş kabul görmüşlerdir.” Peki, 
eşcinsel evliliği fevkalâde tehditkâr kılan, onu diğer bütün cin- 
sel günahların zirve noktası yapan şey nedir? 

Abdul-Ra'uf 1970'lerde yazarken, eşcinsel evlilik Batı'da ye- 
ni yeni oluşmaya başlayan gey-hakları hareketlerinin ufkun- 
da bile yoktu. 21. asırdan henüz birkaç yıl idrak edildiğinde, 
hemcins iki kişi arasında evlilik, Birleşik Devletler'in Massac- 


(*) Karı-kocanın, birbirlerinin evlilik-dışı gayrimeşru ilişkilerine rıza göstermele- 
ri, birbirlerinin sosyal ve cinsel hayatlarına karışmamaları — ç.n. 

58 Abdul-Ra'uf, Thelslamic View of Women andthe Family, s. 35. Smith, “Women 
in Islam”, s. 532, n. 1#'ten alıntılandı. Abdul-Ra'uf, Marriage in Islam: A Manu- 
al, s. 71-72'de, “kendi iyiliği için, homoseksüelliğin doğası gereği tartışmasız 
şer ve pis oluşu”nu ele alır. 

59 Dikkat çekici biçimde, ırza tecavüz gibi rızaya dayalı olmayan suçları tartışan 
kaynaklar bile, “normal Ingiliz anlamındaki ensest ilişki” hakkında gerçekte 
sessiz kalırlar, “halbuki, İslâm'a has olan 'süt ensesti' tekerrür eden bir meşgu- 
liyettir.” Van Gelder, Close Relationships, s. 83. 
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husetts eyaleti de dâhil olmak üzere Avrupa ve Kuzey Ameri- 
ka'nın muhtelif ülkelerinde hukuki geçerlilik kazandı.* Erke- 
ğin erkekle veya kadının kadınla evlenmesi fikri, klasik Müs- 
lüman fakihlerin ilgi alanlarının tamamıyla dışındadır. Onla- 
rın pek çoğu reddetmek için böyle bir meseleyi imkân dâhilin- 
de dahi görmemişlerdir. Evlenme ehliyeti olanlar zikredilirken 
bu mesele kısaca ehliyetsizlik bağlamında geçiştirilir. Daha es- 
ki bir fıkıh risalesine 17. asır Hanefi şerhi olarak kaleme alınan 
Dürrü'l-Muhtar'daki nikâh tanımı, cinsiyetin evlilikle bağlantı- 
sını ortaya koyar: 


Fakihlere göre (nikâh), tam bir yararlanma / tasarruf —yani er- 
keğin, herhangi hukuki bir engel sebebiyle kendisine nikâ- 
hı yasak olmayan bir kadından faydalanması— hakkını doğu- 
ran bir akittir. Dolayısıyla erkek, putperest kadın, hünsa (her- 
maphrodite)** —zira hünsanın erkek olma ihtimali vardır—, ya- 
sak kadınlar,” ecinni (cadı) kadın ve farklı cinsten olması se- 
bebiyle insânü'l-mâ' |belden aşağısı balık gövdeli insan — ç.n.| 
yararlanma nesnesi olmaktan çıkarılmışlardır 5! 


Bu metin kesinlikle erkekliği bir başka erkekle evlenıneye en- 
gel görür, öyle ki, hünsaların bile erkek olma ihtimalleri bulun- 
duğundan nikâh partneri olmaları yasaktır. (Şüphesiz, dikkat 
edileceği üzere, bu açık ve kesin ifade, müphem üreme organ- 
ları (genitalia) ve ikinci cins özellikleri cinsiyetin belirlenmesi- 


€) Eşcinsel evliliklerinin yasal olduğu bazı ülkeler ve tarihleri kronolojik sıraya 
göre şu şekildedir: Hollanda (2000), Birleşik Devletler (2003; bugün 19 eyale- 
tinde eşcinsel evlilik yasaldır), Belçika (2003), İspanya (2005), Kanada (2005), 
Güney Afrika (2006), Norveç (2009), Isveç (2009), Meksika (2009), Portekiz 
(2010), Arjantin (2010), Izlanda (2010), Danimarka (2012), Uruguay (2013), 
Brezilya (2013), ingiltere/Galler (2013); Fransa (2013), Yeni Zelanda (2013), 
Iskoçya (2014). Bütün bu ülkelerdeki eşcinsel evlilikle ilgili teferruatın farklı- 
lıklar arz ettiğini belirtmeliyiz. Türkiye'de 2013 yılında yapılan bir anket araş- 
urmasında eşcinsel evliliğe onay verenlerin oranı 96 3.6 çıkınıştır — ç.n. 


(**) Erkeklik veya dişiliği tam belli olmayan; çift cinsiyetli — ç.n. 

60 Yani, çok yakın akraba olan kadınlar potansiyel evlilik partnerleridir. 

6l  Haskafi, The Durr-ul-Mukhtar, çev. Dayal, s. 1-2. Pek çok tefsirin metodu, üze- 
rinde yorunı yapılan metnin kelimelerini yoruma dahil etmektir. Dayal, koyu 
renk punto kullanarak bunları ayrı tutar, fakat ben. lüzumsuz yere dikkat da- 
gılımına sebep olabileceğini düşünerek hurada bu özelliğe riayet etmedim. 
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ni güç veya imkânsız kılsa bile her bireyin gerçekte tek bir cin- 
siyete sahip olduğu varsayımından hareket etmektedir.) Söz ko- 
nusu metni dönemine has kılan bir başka özellik de bir erkekle 
bir dişi cin veya bir “su insanı / perisi” (watery person) arasında- 
ki evliliği reddetmesidir. Dikkat çekici biçimde, cinin cinsiyeti 
dişi olarak belirlenirken, evlenilmesi yasak olan “su insanı” ise 
cinsiyetsizdir (gender neutral) — muhtemelen, bir erkekle evlen- 
me yasağı, insan hakkında ne ise cine de aynısı uygulanır. Bu bir 
cinsiyet sabitesi noksanlığı değildir, fakat “belden yukarısı insan 
aşağısı hayvan yaratıkların” (merpeople) evlilik partneri olarak 
uygun olmadıklarını açıkça ifade eden “cins farklılığı”dır. 
Müslüman tarihinde, cinsiyet (sex), toplumsal cinsiyet (gen- 
der) ve arzu / şehvet (desire) arasındaki ilişki, basit ikili düzen- 
lemelerin önerdiğinden çok daha karmaşıktır. Müslüman hu- 
kuk kategorilerindeki “asli müphemlik” üzerine yazan Rusmir 
Music'e göre, “İslâm hukukçuları, Allah'ın tayin ettiği değiş- 
mez sınırları muhafaza ettiklerini her fırsatta beyan etseler de, 
istisnaları devamlı surette hesaba katmışlardır.” Bazı durum- 
larda bu müphemlikler bir guir projesi için fırsat sunarlarken, 
fakihlerin eserlerinde böyle esnek bir sistemi yaratmak için iş- 
lev görmezler. Daha ziyade, “hayatın bütün alanlarını düzgün 
bir biçimde düzenlemekle ilgilenen İslâm hukukçularının göz 
yumdukları bu belirsizlikler, genel olarak, erkeklere çıkar sağ- 
layan bir güç hiyerarşisini korumaya hizmet etmektedir.”9? 
Klasik fıkıhta hünsalara nasıl muamele edildiğine dair kısa bir 
tartışma ile modern cinsiyet değiştirme ameliyatları meselesi, 
hem İslâmi cins / toplumsal cinsiyet sistemindeki olası uzlaş- 
malar için muayyen bir alanı, hem de söz konusu müphemliğin 
sınırlarını netleştirir. Cins alanındaki (geçici) müphemlik için 


62 Music, 9ucer Visions of Islam, s. 4. Bu konuda Music ile aynı kanaatte olmak- 
la birlikte, asırlarca tuhaf yorumlarla gizlenen, kuirliğe olumlu bakan “Kur'an 
mesajlarını araştırmadaki” başarı şansından emin değilim. (s. 5) Daha ziya- 
de, bu konunun Kur'an'daki erkek imtiyazı ve ataerkillik ile önemli ölçüde kı- 
yas edilebilir olduğunu düşünüyorum. Kötü bir yorum yüzünden herşey basi- 
çe ayıplanamaz. Bkz. 7. Bölüm. Çift cinsiyetliler ile ilgili olarak bkz. Sanders, 
“Gendering the Ungendered Body”, ve Cilardo, “Historical Development of 
the Legal Doctrine”. 
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bir mekân —erkeklik ve dişiliğin biyolojik tayininin muayyen 
bir bedene atfedilmesi anlamında— varken, cinsellikteki müp- 
hemlik için —yani muayyen bir cinse mensup birinin kiminle 
cinsel ilişki kuracağı anlamında— çok küçük bir müsamaha var- 
dır.53 Bedensel cinsiyet, sosyal olarak belirlenen cinsiyet ve cin- 
sel “yönelim” arasındaki bağlantı hayatidir. 

Klasik ve Ortaçağ metinleri cinsin belli bir bedene tahsis 
edildiği vakaların mevcudiyetini kabul eder ve bu sebeple, cin- 
siyetin muayyen bir şahsa tahsisi kendiliğinden olan bir şey de- 
ğildir. Böyle vakaların pek çoğunda meselenin çözümü için bir 
dizi muayene ve usullere izin verilirken, çözümü zor “müşkil 
hünsa” (hunsâ müşkil) vakalarında, fakihler, Paula Sanders'in 
“cinsiyetsiz beden” nitelemesi yaptığı şeye bir cinsiyet atfet- 
me teşebbüslerinde başarısız olmuşlardır. Modern anlayışlar- 
da, bazı hukukçular cinsiyet değiştirme ameliyatlarını haklı 
göstermek için bunları bir belirsizliği düzeltme olarak değil, fa- 
kat daha ziyade bedeni gerçeklikle yeniden buluşturma —ger- 
çekte, söz konusu şahsın “gerçek” veya “hakiki” cinsini ortaya 
çıkarma— şeklinde benzer bir çerçeve benimserler. Bazı ilerle- 
meci ilim adamları bu ameliyatları bir dönüm noktası görmüş- 
lerdir. Ancak standart hukuki cinsiyet / toplumsal cinsiyet (sex 
/ gender) söylemleri için kendini karşı cinsten kabul edenlerin 
(transsexual) varlığını kabullenmek, klasik ve Ortaçağ söylem- 
lerine konu olan hünsalardan (hermaphrodite) daha büyük teh- 
dit olmadığı gibi, müphem cinsiyetli biri de bir zamanlar düz- 
gün biçimde tasnif edilen ikili sistem için bir tehdit değildir.“ 

Cinsiyet değiştirmiş (transgendered)* bireylerden gelen teh- 


63 Buhusustabkz. Najmabadi, “Truth of Sex”. Makalenin özeti şöyledir: “Iran'da 
transseksüellik meşru kılınırken, homoseksüelliğin ısrarla anormal olduğu 
tekrar edilmiştir.” 

64 Skovgaard-Petersen, Defining Islam for the Egyptian State, s. 319-334; Harison, 
“Iran's Sex Change Operations”. Bu tebriği hak eden söylemin ikna edici eleş- 
tirisi için bkz. Najmabadi, “Truth of Sex”. Yine bkz. Music, Oueer Visions, s. 10. 

(©) Transgender, herhangi bir kimsenin toplumsal cinsiyet kimliğinin (gender 
identity), yani kendini erkek, kadın veya aseksüellikle özdeşleştirmesinin, ata- 
nan cinsiyet (assigned sex) ile yani diğer insanların onu fiziksel / genetik cinsi- 
yetine göre erkeklik veya kadınlıkla özdeşleştirmeleri ile uyum arz etmemesi- 
dir. (Vikipedi'den alıntı - ç.n.) 
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like biyolojik cinsiyetin (biological sex) |Ikromozomlarla ve vü- 
cut kimyasıyla belirlenen cinsiyet — ç.n.| cinsellik ve onun meş- 
ru ifâsı hususunda oluşturduğu tehlikeden daha azdır.8” Mı- 
sır'da, Seyyid'i Sally'e dönüştüren ameliyata —ve onun bir kadın 
olarak nitelenmesine— karşı çıkanlardan bazıları bu itirazlarına 
gerekçe olarak, buradaki illetin Sally'nin fıtri cinsiyet duygusu 
olmadığını, daha ziyade cinsel obje seçimi olduğunu söylemiş- 
lerdir. Yani mesele Seyyid'in gerçekten bir kadın olması değil- 
dir, mesele erkeklerle (meşru şekilde) cinsel ilişkiye girebilmek 
için bir kadın bedeninde olmak istemesidir.“ Özellikle, kadın 
olarak o (veya daha ziyade erkek olarak o; zira cinsiyet bakı- 
mından yeni tasnife karşı çıkanlara göre bir değişim olmamış- 
tır, olan yalnızca bir bozulma yani mutilasyondur) “esasen bir 
haval, yani diğer erkeklerle cinsel ilişkide pasif bir rol, kadın 
rolü oynamak arzusunda olan efemine / kadınsı adam idi.”9? 
Eşcinsel evlilik konusuna geri dönersek, eşcinsel ilişkilere 
resmiyette izin verilmeyişi yalnızca kısmen eşcinsel cinsel ak- 
tivitenin yasak oluşu ile alakalıdır. Eşcinsel evlilik esasen bir 
akit / sözleşme olan nikâhın temel yapısal öncüllerine meydan 
okumaktadır. Erkek ve kadın yalnızca cinsel eylemde değil, fa- 
kat söz konusu eylemi hukuken denetlemede, onu hukuken 
talep etme hakkında ve bu ilişkiye izin veren ilişkiyi hukuken 
oluşturma hakkında birbirlerinden ayrılırlar. Daha önce de or- 
taya koyduğum üzere, İslâm hukukundaki meşru / yasal cin- 
sel ilişkinin sınırları —erkeğin karısıyla veya kendi cariyesiyle 
ki her ikisi de bir anlamda “sahip / mâlik olunan” hüviyetinde- 
dirler— helâl cinsel ilişkinin bir bağlantısı olarak özel mülkiye- 
ti gerektirir. Erkek mâlikler cariyelerle cinsel ilişkiye girebilir- 
ler, fakat erkek kölelerle (meşru / helâl) ilişkiye giremezler; ka- 
dın mâlikler ise her iki cinsten köleleriyle de cinsel ilişki kura- 
mazlar. Bu manada “mâlikler” olmasına izin verilenler yalnızca 


65 Skovgaard-Petersen, Defining Islam, s. 334. Dupret, “Sexual Morality at the 
Egyptian Bar” adlı makalesinde bu vakayı özetliyor, ilave gelişmeleri sunuyor 
ve etkilerini ele alıyor. 

66 Skovgaard-Petersen, Defining Islam, s. 321. 


67 Skovgaard-Petersen, Defining Islam, s. 326. 
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erkeklerdir, kadınlar ise sadece “sahip / mâlik olunan” olabilir- 
ler. Nihayette, Murad ve Abdul-Ra'uf eşcinsel evliliğin, cinsel- 
liğe hükmeden normlar için herhangi bir gayrimeşru veya giz- 
li birlikteliğin yaptığından daha ciddi bir tehlike oluşturduğu- 
nu, zira böyle bir beraberliği evlilik olarak görmenin meşrulu- 
gun bizzat tanımına tam bir meydan okuma olduğunu söyler- 
ken haklıdırlar. 

İslâmi evliliğin hukuki yapısı, bir eşcinsel birliktelikle bir 
çıkınaza sürüklenebilecek, cinsiyet farklılığını esas alan birbiri- 
ne bağımlı hak ve talepler paylaşımına dayanır. Evliliğin stan- 
dart akit anlayışında, koca nikâhın kontrolü demek olan mil- 
kü'n-nikâh'ı elinde tutar, kadının ise mehir alma hakkının ya- 
nında cinsel bakımdan yalnızca kocasına ait ve erişilebilir ol- 
ma sorumluğu vardır. İlk dönem fakihlerinden birkaçı, bu hak 
ve sorumlulukların yeniden tahsisinin -meselâ, kadının mehir 
ödeyerek cinsellik ve boşanma üzerinde denetimi almasının— 
mümkün olup olamayacağına dair kafa yormuşlar ve netice- 
de böyle bir şeyin olamayacağı hususunda ittifakla hemfikir ol- 
muşlardır. Sadece kocaların ve kadınların hakları farklı olma- 
makla birlikte, her bir rol onu işleyen bireyin cinsiyeti/toplum- 
sal cinsiyeti (sex/gender) ile köklü biçimde ilintilidir. Bir kadın, 
nikâh bağını denetimine alıp kullanamaz; bir erkek de hanımı- 
nın cinsel kullanımına akitle bağlanamaz. Nitekim bu mantık- 
tan yola çıkılarak, bir kadın için “koca” rolünü benimsemek 
mümkün değildir; aynı şekilde iki kadının birbiriyle evliliği du- 
rumunda içlerinden birinin “koca” rolünü üstlenmesi de im- 
kân dışıdır. Zira hukuki çerçevenin kendi iç mantığı böyle bir 
sonuca izin vermemektedir.!8 


68 Iki erkek arasındaki evlilikte, her bir eş ilave üç kocayla daha evlenme hakkı- 
nı ellerinde tutacaklar mı? Eğer Koca A ve Koca B birbirinden habersiz biçim- 
de Koca C ile evlendilerse ortaya çıkacak karmaşayı tahayyül edin. Bir lezbiyen 
evliliğinde muhtemelen her iki kadın da tek-eşli olmak zorundadır — fakat ha- 
milelik ve babalığı belirleme gibi bir bir ihtimal ve ihtiyaç yoksa, dişil tek-eşli- 
liğin akli gerekçesi nedir? Bu soruları küstahlık veya saçmalık namına sormu- 
yorum, bilakis bu tür birlikteliklerin olası sonuçlarını detaylı biçimde araştır- 
mak sadece eşcinsel yakınlaşması hakkında değil, aynı zamanda erkek/kadın 
evliliğinden beklentiler hakkında da yeni açılımlara imkân sağlayabilir. 
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Sonuç 


Eşcinsel yakınlaşma tartışması, cinsel ahlâk alanına giren di- 
ger konulardan ayrı tutulamaz. Çünkü eşcinsel evliliği düşü- 
nülemez kılan kurallar esasen veya en azından, münhasıran 
eşcinsel aktivitenin aşikâr yasaklığından kaynaklanmıyor, da- 
ha ziyade evliliğin hukuki yapısından, hem cinsiyetçi hem hi- 
yerarşik olan cinsel ilişkilerden kaynaklanıyor. Evlilikleri da- 
ha cinsiyet-eşitlikçi yapmak için gerekli olan şeylerin pek ço- 
ğu, eşcinsel beraberlikleridüşünme yönündeki herhangi bir ça- 
ba için de zorunlu öncüller olacaktır. Şüphesiz bazılarına göre 
bu, gerçekte evliliği reforme etmeye yönelik bu tür çabaları in- 
safsızca eşcinsel evliliğin kaygan zeminine sürüklemesi için tek 
sebeptir. Erkeklerle kadınlar arasında eşitlikçi ve karşılıklı tam 
ilişkiler yönünde evliliğin bağlantı noktasını yeniden düzenle- 
mek için zorunlu olan tedbirler, eşcinsel eylemlerin meşrulaş- 
masına ciddi engel teşkil eden bariyerleri ve her şeyden öte, er- 
kek ve dişinin birbirlerine eş olmak için yaratıldıkları fikrini 
ortadan kaldırmaz. Bununla birlikte, ne kadar çetin olursa ol- 
sun makrokozmik konular bir kenara bırakılıp ahlâki ve hu- 
kuki tefekküre dönülürse, eşcinsel yakınlığın diğer yakın or- 
taklık biçimleriyle mukayese edilebileceği bir mutlak standar- 
dın bulunup bulunmadığı sorulmalıdır. Rızaya dayalı, özel ve 
uzun süreli eşcinsel beraberlikler cariye ile dost hayatı yaşa- 
maktan veya seri evliliklerden ve yeniden evlenmekten daha 
mı kötü? Bu tür beraberlikler istismarcı evliliklerden daha mı 
berbat?“9* Muayyen eylemlerin ahlâkiliğini tartmada rıza mese- 
lesi, eşcinsel ilişkilerin çok ötesinde bir bağıntıya sahiptir. “Bir 
Amerikalı Müslüman” tarafından Muslim WakeUp'ın yorum 
sayfalarına taşınan bir değerlendirme, evlilik-dışı cinsel ilişki- 
yi tartışır. Onun yorumu eşcinsel ilişkiler konusuna temas et- 
mez, fakat diğer tartışmalar temas eder. Onun havsalasının al- 
madığı şey, yetişkin bir erkek ve yetişkin bir kadın arasındaki 


69 Kugle haklı olarak bunu merak eder, aynı zamanda, tabiatıyla, rızanın sağlıklı 
(ahlâki anlamda, ilâhi olarak onaylanmış) yakın ilişkiler için hayati önem taşı- 
dığını varsayar. 
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rızaya dayalı ilişki evlilik-dışı bir ilişki olsa bile, çiftler birbir- 
lerine derinden bağlı olduklarında nasıl olur da böyle bir iliş- 
ki yanlış olabilirdi; bunun sebebi onun, Ortaçağ fakihlerinden 
tamamen farklı bir meşruluk mantığı kurgusu ile meseleye ba- 
kıyor olmasıdır. Gerçekte fakihler, iki hür erkek arasındaki rı- 
zaya dayalı ilişkiyi, bir efendinin kendi erkek kölesiyle girdiği 
cebri cinsel ilişkiden çok daha kötü görmüşler — ve her ikisine 
de hadd cezası takdir etmişlerdir.” Bu tür bir cinsel faydalanma 
meşru değildi, fakat efendinin (erkek köle) sahipliği, hukuken 
koruması altında bulunan dişi köle sahipliğine yeterince benzi- 
yordu. Yakınlarda çıkan bir haber, hayatı boyunca yaklaşık beş 
düzine kadın ve kızla nikâh kıyan (son dördü hariç tamamını 
boşayan) bir Suudlu erkekten bahsediyordu.”! Bu Suudlu er- 
kek, mekruh olsa bile, açıkça hukuken meşru bir çerçevede ha- 
reket ediyordu. Bununla birlikte, hayat boyu sözde-evli bir bir- 
liktelik içinde birbirine sadık kalarak yaşayan iki erkek veya iki 
kadının fıkhi/hukuki kurallar çerçevesinde meşru davrandıkla- 
rı söylenemez — fakat yaptıkları şey ahlâka ters midir? Meşru- 
luk, ahlâki davranışın yeterli bir kefili değilse bile bir ön şartı 
mıdır? Eşcinsel cinsel ilişkiler ve eylemlerle yüzleşmek, erkek- 
ler ve kadınlar arasındakiler de dâhil, bütün yakın ilişkiler için 
cinsel meşruluğun ve ahlâki cinsel ilişkinin tanımlanması için 
önümüzde durmaktadır. 


70 Schmitt, “Liwat im figh”. 
71 BBC Haberleri, “Suudlu, 60. gelini almayı amaçlıyor”. 
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“Küçült Ama Yok Etme"; 
Islâm Kaynaklarında 
“Kadın Sünneti" 


“Bir imam olarak, arkadaşlarımla birlikte, İslâm dünyasına ve özellikle 
de Afrika'ya yönelmek ve kadın genital mutilasyonunun (female genital 
mutilation) yasak olduğunu duyurmak istiyorum. Bu, kadın bedenine yö- 
nelik bir suistimal ve tecavüzdür ve İslâm nazarında tamamen yasaktır.” 

- İsveçli Müslüman lider Şeyh Ömer Ahmed, Kasım 2003! 


“Sünnet (circumcision), her erkek ve kadın için farzdır. (Erkekler için) 
bu, penis başının sünnet derisinin kesilmesinden ibarettir; kadın sünneti 
ise, klitorisin kesilmesini içerir ve buna küçültme denir.” 

- Reliance of the Traveller, klasik Şafi'i risalesi? 


Muayyen bir uygulamanın İslâmi olup olmadığına karar veren 
kimdir? Kur'ani lafızlarla bunu yapan Allah mıdır? İkinci sırada, 
hadis kitaplarındaki sözleri ve fiilleriyle Hz. Peygamber ve onun 
sahabeleri midir? Bu kararlar, bu asli kaynakları (Kur'an ve Sün- 
net) tefsir ve fıkıh eserlerinde yorumlayan din ulemasının yargı- 
larına dayanmak zorunda mıdır? Yoksa İslâmi vasfına sahip olan 
bir şeyin, normatif ideal olandan ziyade Müslümanların fiili tat- 
bikatı ile özdeşleşmesi mi daha iyidir? Müslümanlar arasındaki 
geçerli uygulamalar önemli ölçüde farklılık arz eder veya otori- 


McLoughlin, “İsveçli Imam, İslâm'ın kadın sünnetini yasakladığını söylüyor.” 
2 Bu tercüme, Keller'in Reliance of the Traveller, s. 59'da yer alan Arapça metin- 
den alınmış olup bana aittir. 
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te metinlerle uyuşmazsa ne olur? Görüşler zamanla değiştiğinde 
önceki idealler ve uygulamalar daha da ağırlık kazanır mı, yoksa 
önceliği çağdaş işler mi alır? Çetrefilli konularla ilgili Müslüman 
ve gayrimüslim tartışmalara hâkim olan karmaşa ve belirsizliğin 
büyük bir kısmı, ileri sürülen iddiaların alanı hakkında bir ber- 
raklığın bulunmamasından kaynaklanmaktadır. 

Bu bölümün başında naklettiğimiz iki görüş, kadın sünne- 
ti hakkında görünüşte iki zıt iddiayı temsil eder. Klasik fıkıh 
metni bu uygulamayı sünnet olarak niteleyip “farz” addeder- 
ken, çağdaş imam mutilasyon (bozma/tahrip etme) kabul edip 
“haram” kılmaktadır. Bu bölüm, niçin bu konuda zıt görüşlerin 
olduğunu, bunların nasıl ifade edildiklerini, bunun kadın sün- 
netinin uygulandığı veya uygulanmadığı bölgelerdeki Müslü- 
manlar için neden bir sorun teşkil ettiğini anlamaya çalışacak- 
tır. Kadın genital kesimi ve de bu uygulamanın farklı biçimle- 
rinin en sık biçimde icra edildiği Müslüman bölgeler hakkın- 
da bir uzman olmadığım için meseleye bir parça ihtiyatla yak- 
laşacağım. Bu konudaki Batılı müdahalelere yönelik direnci ve 
meşru öfkeyi dikkate almakla birlikte, çeşitli nedenlerle vuku 
bulan bütün kadın sünneti biçimlerinin tamamen ortadan kal- 
dırılmasını bütün kalbimle destekliyorum. Elbette, buna dair 
sağlıklı bir reformun nasıl gerçekleşeceği hususunda bir otori- 
te olmadığımı açıkça belirtmek istiyorum; ancak şu bir gerçek 
ki, kadın sünnetinin icra edildiği bölgelerdeki kadınlar ve on- 
ların erkek müttefikleri bu konudaki herhangi bir değişimin en 
ön safında yer almak zorundadırlar.? Bu konuyu vaka çalışma- 
sı olarak araştırma sebebim, dini kaynakların ve otoritenin bu 
meselede nasıl bir araya getirildiklerini ve suistimal edildikleri- 
ni ortaya koymak, ulemanın talepleriyle savunmanın talepleri- 
nin nasıl çakışabileceğini göstermektir. 


3  Mahmood'un şu görüşüne katılıyorum: “Herhangi bir sosyal ve siyasal dönü- 
şüm daima, prototipi hesaplanamayan veya önceden tahmin edilemeyen ma- 
halli, arızi ve mevzi çabaların bir ürünüdür. Böyle bir reform ajandası yuka- 
rıdan veya dışarıdan dayatıldığında bu, sonuçları bakımından, mevcut şeyleri 
yerinden sökmeyi amaçlayan herhangi bir şeyden çok daha kötü, tipik bir vah- 
şi dayatmadır.” Mahmood, Politics of Piety, s. 36. Mahmood burada kadın ge- 
nital kesiminden bahsetmiyor, fakat görüşleri ona da uygulanabilir. 
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İyi ifade edilmekle birlikte, Şeyh Ömer Ahmed'in “kadın 
sünneti” olarak kavramsallaştırdığı konuyla ilgili nihai İslâmi 
görüşü sunma iddiası, Ebu el-Fadl'ın tasvir ettiği modem hu- 
kuk otoriterciliği ile uyum arz eder. Bu aynı zamanda Müslü- 
manların konuya dair İngilizce yaptıkları tartışmaların geneli- 
ne hâkim olan savunmacı söylemle de benzeşir. Bu duruş, baş- 
ka şeylerin yanında, fıkıh ve hadis metinlerinden ve hatta diğer 
bilimsel eserlerden alınan anahtar kavram ve pasajların yanlış / 
yanıltıcı tercüme edilmesine sebep olmaktadır. Kadın sünneti- 
nin kabulü veya reddi için kullanılan metinsel zemini kuşatan 
sakınma ve yanlış yönlendirme hali, Müslümanlar hakkında- 
ki olumsuz kalıpyargılarla mücadele etmek ve de uygulamanın 
kendisini ortadan kaldırmak arzusundan dolayıdır. Söz konu- 
su olan, Müslümanlar için normatif/bağlayıcı sayılan şeye karar 
verme yetkisini kimin elinde bulundurduğu ve kadın sünneti- 
ne onay veren klasik fakihlerin kararlarının bugün, şayet var- 
sa, nasıl bir otorite gücüne sahip olduğu hususlarıdır. Müslü- 
manların, kadın sünnetini, onun “gayri İslâmi” tabiatı hakkın- 
da cafcaflı iddialarda bulunmadan reddetmeleri için sağlam se- 
bepler vardır. Fakat böyle bir yaklaşım, dönemlerinin ürünle- 
ri oldukları için yalnızca hukuku değil, aynı zamanda sünnet ve 
hadisi de çağdaş uygulamalara şekilsel kaideler olacak tarzda 
sınırlı bir geçerlilikle dikkate alma iradesini gerektirir. Kadın 
sünneti gibi netâmeli uygulamaların kapsamlı ve samimi tartış- 
maları, “İslâmi” ve “gayri İslâmi” veya helâl / haram şeklinde- 
ki basit ikileştirmelerin ötesine, daha karmaşık bir etik ve ah- 
lâki değerlendirme şemasına terfi etmelidir. Geleneğin çetrefil- 
li meseleleriyle meşgul olmak, (vücuttan bir parçayı) kesip at- 
manın (excision) çok ötesindeki cinsel ahlâk konularında fay- 
dalıdır. Bununla birlikte, dinsel ve geleneksel uygulamalar ara- 
sındaki ilişkinin anlaşılması için metodik yaklaşımlarda daha 
hassas olunması gerektiğini vurgulamak çok iyi bir şey olsa da, 
pratik reformlarla ilgilenenler için, “İslâm”ın kadın sünnetini 
kesin olarak yasakladığını iddia etmek bu konudaki geçmiş hu- 
kuki muamelenin ayrıntılı biçimde araştırılmasından daha et- 


kili olabilir. 
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İslâmi mi yoksa gayri İslâmi mi? 


Kadın sünnetinin İslâmi olup olmadığı tartışması, özellikle 
meselenin modern bir çerçevede yeniden ele alınması anlamı- 
na gelse de İslâm hukuk kategorilerinin Müslüman hayatıy- 
la olan ilişkisi asırlara dayanır.“ Kesip atmanın “İslâmi-liği”, 
Müslümanlar arasındaki tartışmaların Batılı bir müşahede ve 
eleştiri bağlamında cereyan etmesi yüzünden süregiden ihti- 
laflarla bağlantılıdır. Bütün kadın sünneti uygulamalarını dur- 
durmak için ortaya konan dış güdümlü çabalar Avrupalı sö- 
mürge memurlarıyla birlikte başlamış, Batılı feministler ve ba- 
zı misyonerlerle devam etmiştir. (Dikkat çekici biçimde, Ba- 
tılıların Afrika'da kadın sünnetine karşı kampanyalar başlat- 
tıkları dönemde, klitoridektomi (klitorisin tamamen alınması 
— ç.n.| İngiltere ve Birleşik Devletler'de çeşitli kadın hastalık- 
larının tedavisi için tercihe bağlı olarak tatbik edilmekteydi.) 
islâm'ı eşi benzeri görülmemiş tarzda kadın düşmanı (misogy- 
nist) gösteren kalıpyargılarla mücadele etme arzusu, kadın ge- 
nital mutilasyonunun “İslâmi” bir uygulama olmadığını ileri 
süren pek çok kişi için esas kalkış noktasıdır. Klinik uzmanı 
hekim kimliğine ilaveten, tercihen kadın genital kesimi ((ema- 
le genital cutting) olarak isimlendirdiği işleme karşı mücadele- 
de aktif tecrübesi bulunan Noor Kassamali, “Batı medyasının 
İslâm'ı FGC ile sözde özdeşleştirmesinin” bu meselenin “İs- 
lâmi” olup olmadığını tartışmaktan “çok daha önemli bir ko- 
nu” olduğunu ifade eder. O, söz konusu uygulamanın, “kadın- 
ları ve kızları boyunduruk altına almayı hedefleyen vahşi bir 
gelenek” olarak tasvirinin, “İslâm'ın acımasız bir inanç, Müs- 
lüman kadınların ise buyruk altına alınmış, itaatkâr (varlıklar) 
oldukları şeklindeki kalıpyargıyı ebedileştirdiği”” kanaatinde- 


4 Tarihçi Jonathan Berkey, “kadın sünnetinin “İslâmi' olup olmadığı hususun- 
daki sonu gelmez polemik tartışmalara” odaklanmaktan ziyade, değişik aktör- 
lerin söz konusu uygulamayı “daha geniş İslâmi çerçevede” anlama usulleri- 
nin tahlil edilebileceği önerisinde bulunur. Berkey, “Circumcision Circumsc- 
ribed”, s. 20-21. Gerçi bu polemik tartışmalar, benim bu bölümde dini otorite 
ve otoriterlikle alakalı ortaya koyacağım meselelerle bağlantılıdır. 


5 Kassamali, “When Modernity Confronts Traditional Practices”, s. 40. Onun, 
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dir. Bu dış tenkit, Müslüman tatbikatının samimi bir biçimde 
mercek altına alınmasının yolunu sıklıkla tıkayan bir dizi güç 
ilişkilerini yansıtır.9 Aynı şekilde, Müslümanları Ötekileştir- 
me işleminin Müslüman hayatların değerinin düşürülmesine 
katkı sağlaması, vahşi ve baskıcı uluslararası politikaların hak- 
lı görülmesine hizmet etmesi söz konusu olduğunda, Müslü- 
manların, kendilerini insanlıktan ihraç eden bu kalıpyargılara 
tamamen duyarsız kalacaklarını ummak saflıktır. 

Her hâlükârda, kadın genital kesimi, ne Müslümanlar arasın- 
da yaygındır ne de münhasıran onlara ait bir uygulamadır. Ço- 
gunluk Müslümanlar kadın sünnetinin herhangi bir biçimini 
uygulamazlar; uygulamanın yaygın olduğu yerlerde genellik- 
le bütün dini gruplar tatbik eder, meselâ Mısır'da hem Müslü- 
manlar hem de Hıristiyanlar kadın sünnetini uygularlar. Kassa- 
mali, “Bu âdeti uygulayan Müslüman gruplar sıklıkla meşruiyet 
için dini kaynaklara atıfta bulunurlar... ancak din belirleyici bir 
unsur değildir”? saptamasını yapar. Söz konusu uygulamanın 
derecesi —ki bu çarpıcı biçimde değişiklik arz eder-— dinsel bir 
mensubiyetten ziyade mekân, eğitimsel kazanım ve sosyo-eko- 
nomik konum değişkenlerine dayanır.* Tam tersine, Müslüman 
toplulukların genelinde kadın sünneti neredeyse bilinmemekte- 
dir. Uygulandığı bölgelerdeki geçmişi daima Islâm öncesine da- 


“kadın genital kesimini” diğer kavramlara niçin tercih ettiğine dair açıklaması 
için bkz.dn.l,s. 58. 

6 Brooks, Nine Parts of Desire, s. 53-54'te “öfkelerini işlenen suçlara değil de İkli- 
toridektomi ve töre cinayetleri| uygulamalarını eleştiren yorumculara çeviren” 
Müslümanları tenkit etmiştir. Omid Safi'nin editörlüğünü yaptığı Progressi- 
ve Muslims kitabı, Muzammil Siddigi'nin “Islâm düşmanları” nitelemesi yap- 
tığı kimselerin eline koz verme fikriyle susturulamayacak bir kararlılığı yansı- 
tır (bkz. 8. bölüm, dn. 24). Ayrıca Miriam Cooke'ın Women Claim Islam'daki 
“çoklu eleştiri” kavramına da bkz. 

7 Kassamali, “When Modernity Confronts Traditional Practices”, s. 42. 

8 Bununla birlikte, Afrika Hıristiyanları arasında Protestanların, söz konusu uy- 
gulamaya Katolikler, Ortodokslar ve Kıptilerden daha fazla muhalefet ettikle- 
ri görülmektedir. Salecl, “Cut in the Body”, s. 35, dn.2'de şuna dikkat çeker: 
“Katolik Kilisesi resmiyette kendisini klitoridektomiden asla uzak tutmamış- 
tır; örneğin Afrika'daki misyonerler bu uygulamayı lanetlememişlerdir. Yal- 
nızca Anglikan Kilisesi 1920'lerde bu uygulamayı kınamış ve misyonerleri- 
ne engellemeleri tavsiyesinde bulunmuştur.” Yine bkz. Gollaher, Circumcisi- 
on,s. 196-197. 
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yanır.? Göçmen grupların uygulamayı beraberlerinde götürdük- 
leri yeni yerlerde bu olayın vukuu istisnaidir.'9 Güneydoğu As- 
ya'da kadın sünneti uygulaması İslâm'ın gelişinden önce bilin- 
memektedir; Malezya ve Endonezya'da kadın sünnetini tatbik 
edenler yalnızca Müslümanlar değildir. Söz konusu uygulama- 
nın bu bölgeye ulaşmasının sebebi olarak Şafii hukuk mezhebi- 
nin buradaki tarihsel önceliği gösterilebilir. Diğer Sünni ekolle- 
rinin aksine Şafiiler, bu bölümün başında naklettiğimiz pasaj- 
dan da anlaşılacağı üzere, sünnetin erkek için olduğu kadar ka- 
dın için de mecburi olduğuna hükmetmişlerdir. 

Kadın genital kesimini tasvir eden değişik usuller, en az şid- 
detliden en çok şiddetliye kadar bir dizi farklılık gösterir."! Bu 
olayda en hafif tarz, klitorisin tepesinin yani prepüsün (prepu- 
ce) alınmasıdır; bu, gerçekte, erkek sünnetindeki penisin sün- 
net derisinin alınmasıyla kıyaslanabilir. Bu hassas operasyon 
—yani klitoridotomi (clitoridotomy); bazen yanlışlıkla klitori- 
dektomi (clitoridectom y) olarak adlandırılır— bilhassa Afrika'da 
nâdir uygulanan bir tarzdır; her hâlükârda bunun, klitoris ile 
prepüsün birbirinden ayırt edilmesinin zor olduğu küçük kız 
çocuklarına uygulanması olağanüstü güçtür. Klitoridektomi 
ise, daha doğru bir şekilde, klitorisin kendisinin tamamen ve- 
ya kısmen kesilmesini ifade eder; bu işlem, iç dudakların (labia 
minora) bazen bir kısmının veya tamamının yok edilmesinden 
ibaret olabilir. Genital kesimin en şiddetli çeşidi infibulasyon- 
dur; bu usulde, yalnızca iç dudaklar değil dış dudakların (la- 
bia majora) kısımları da alınır ve akabinde, sidik ve âdet kanı- 


9  İslâm-öncesi Mısır uygulamaları hakkındaki tartışma için bkz. Berkey, “Cir- 
cumcision Circumscribed”, s. 21-22. 

10 Toubia şunu söyler: “Kadın genital kesiminin aktarılma rotası, bunu gayri- 
dini bir uygulama olarak aydınlığa kavuşturur. Islâm, Arabistan'dan Iran yo- 
luyla Asya ülkelerine girdiğinde, kadın genital kesimini beraberinde götürıne- 
di; fakat Asya'ya Nil Vadisi kültürleri vasıtasıyla ithal edildiğinde, kadın geni- 
tal kesimi onun bir parçasıydı. Bu, dini inançları Mısır merkezli bir İslâm mez- 
hebinden türeyen Hindistan'ın Davudi Bohraları için bir fiili durumdu.” (Tou- 
bia, Female Genital Mutilation, s. 32.) Toubia, Güneydoğu Asya Müslüman uy- 
gulamalarını ele almaz. 

11 Meselâbkz.little, “Female Genital Mutilation: Medical and Cultural Conside- 
rations”,s. 30-34, 
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nın akabilmesi için küçük bir delik bırakılarak vajina ağzı (va- 
ginal orifice) dikilir. Genellikle “firavun sünneti” (Mısır firavu- 
nu Pharaoh'a atfen — ç.n.) olarak bilinen bu usul, Afrika'nın Su- 
dan gibi muayyen bölgelerinde yaygındır. “Sünnet”in son usu- 
lüne gelince bu, kadın genital kesimi etiketi ile anılmaktan ya- 
kayı sıyırır, zira pek çok durumda bu usul, sembolik bir delme 
(pricking), sürtme (rubbing) veya kertmeden (scraping) ibaret- 
tir.? Bu usulün en fazla Güneydoğu Asya'da yaygın olduğu bi- 
linmektedir, bununla birlikte, Afrika'yı da içine alan başka böl- 
gelerde kadın sünnetinin iptaline yönelik mücadelede geçici 
bir tedbir olarak savunulur ve icra edilir. 

Kadın genital kesimini ortadan kaldırma arzusu, kalıpyar- 
gılarla mücadele etmenin ötesinde, onun normatif statüsünü 
inkâr için ikinci ve daha zorlayıcı sebeptir. Şeyh Ahmed'in be- 
yanı, aktivist Asma A'Haleem'in ondan birkaç yıl önce yaptığı 
şu bildirisini belki de farkında olmadan dikkate almaktır: “| Ka- 
dın sünnetinin) bir mutilasyon biçimi olduğu ve bu sebeple ya- 
sak olduğunu açıkça ifade eden nihai bir dini bildiri”. (Bildiri 
şöyle devam eder:) “Bir din için, kadın sünnetinden uzak dur- 
mak yeterli değildir. Din, onun gerçekleşmesini lanetlemek ve 
engellemek için bir araç olarak kullanılmalıdır.”!? A'Haleem'in 
bu ifadeleri, Müslüman düşünürlerin kamusal söylemle nasıl 
meşgul olmaları gerektiği; stratejik amaçlar için yöntem bakı- 
mından sorunlu aşırı basitleştirmelerle meşgul olmanın daima 
kabul edilebilir ve hatta nihayette verimli bir şey olup olmadı- 
ğı; alternatif söylem ve çözümlerin baskıcı toplumsal ve kültü- 
rel uygulamaları etkileyebilme gücünün bulunup bulunmadı- 
ğına dair hayati soruları gündeme taşır. 

A'Haleem'in öncülüğünü yaptığı dinin araçsal kullanımı, bi- 
zi “İslâmi” kavramının anlamı üzerindeki karşılıklı münazara- 


12 U.S. Department of State, “Indonesia: Report on Female Genital Mutilation 
(FGM) or Female Genital Cutting (FGC).” İşlemin medikalize edilmesi —bazı 
Alrika topluluklarında iyileştirme tedbiri olarak teşvik edilmektedir Güney- 
doğu Asya'da makas gibi keskin araçlar kullanılarak bir tür fiili “kesme”ye ne- 
den olmaktadır. Moore ve Rompies, “In the Cut.” 

13 “ClaimingOur Bodies and Oujr) Rights: Exploring Female Circuıncision as an 
Act ol Violence”, Toubia, Female Genital Mutilation, s. 30'dan iktibas edildi. 
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lara geri döndürür. Bir tanıma göre, İslâmi kavramı tam anla- 
mıyla, önemli sayıda Müslümanın yaptığı herhangi bir şeyi tas- 
vir eden bir sıfat olarak kullanılabilir. Şayet bu, yegâne çarpı- 
cı bir tanım olsaydı, buna binaen kadın genital kesimi uygu- 
lamasını en azından İslâm dünyasının belirli bölgelerinde İs- 
lâmiolarak nitelemek makul olabilirdi. Bununla birlikte, bu ta- 
nımda bir dikkat eksikliği vardır: Gerçekte pek çok Müslüman, 
Kutsal Kitap'ta ve fıkıhta açıkça yasak olmasına rağmen alkol 
kulllanmaktadır. Bu tanımın bir başka uzanımı, uygulayıcıları 
tarafından dini olarak nitelenen bir uygulama için İslâmi kav- 
ramına rezerve koyar. Alkol kullanan Müslümanlar, dinlerinin 
bu uygulamayı teşvik ettiğini veya emrettiğini düşünmek şöyle 
dursun, izin verdiğini hayal dahi etmezler; ne var ki, kadın ge- 
nital kesimini uygulayan Müslümanlar sıklıkla İslâm'a atıf ya- 
parak bunu meşrulaştırma gayretine girerler. Bu uygulamanın 
muhalifleri, “kadın genital mutilasyonu dini değil kültürel bir 
âdettir”!* fikrinde ısrarcı olduklarında bu mantıki gerekçenin 
(rationale) altını oymaya çalışırlar. 

Bununla birlikte, kadın genital kesimine dair dini ilimlerde 
otorite kaynaklarda bir yaptırım bulunmamasına rağmen, yan- 
lış anlaşıldığı şekliyle, dinen hükmü var kabul edilen salt bir 
geleneksel uygulama değildir. Daha ziyade, bazı kadın sünne- 
ti çeşitleri ya tavsiye edilmiş ya da bütün Sünni hukuk ekolle- 
rinin hâkim klasik görüşü olarak talep edilmiştir; öyle görünü- 
yor ki bu genellikle Şii fakihlerce de onaylanmıştır.” Bu ko- 
nuyla ilgili fıkıh külliyâtını tarayan Jonathan Berkey, fakih- 
lerin görüşlerinin “ince ayrıntılarda farklılık” arz ettiğini, fa- 
kat “ezici çoğunluğun kadın sünnetine makul baktığını” orta- 


14 Toubia, Female Genital Mutilation, s. 31. Son dönemdeki Batılı yazarlar, Islâm 
ile kadın genital kesimi arasında herhangi bir bağlantının bulunmadığı görü- 
şünü tekrar etme eğilimi içindedirler. Örneğin, son zamanlarda giriş mahiye- 
tinde kaleme alınan bir yazıda şunlar ifade edilir: “Kadın sünneti ne İslâmi bir 
uygulamadır ne de Müslümanlar arasında yaygın bir kabul görür. Daha ziyade 
bu, Sudan ve Mısır gibi ülkelerde gerek Müslumanlar gerekse gayrimüslimler 
arasında uygulanan bir âdettir.” Esposito, What Everyone Needs to Know about 
Islam, s. 102. 

15 Berkey Şia'yı sayfa 26'da tartışır. Başka bir bağlam vesilesiyle kadın sünnetin- 
den bahseden bir vaka örneği için bkz. Ruxton, Maliki Law, s. 155. 
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ya koyar.'9 Bir grup modern hukukçuya göre, mesele yeniden 
incelemeye açıktır. Bunlar arasında Mısırlı âlimleri sayabiliriz: 
Bu meseleye tıp doktorlarının karar vermesinin uygun olacağı 
görüşünü savunan el-Ezher'li Şeyh Tantavi; Hz. Peygamber'in, 
kızlarını sünnet ettirdiğine dair bir rivayetin bulunmadığına 
dikkat çeken Muhammed el-Gazali.!? Ancak ulemanın diğer 
üyeleri bu meseleyi, ya sünnet ile ya da Mısırlı fakih Câdü'l-hak 
Ali'nin “kadınları onurlandıran takdire şayan bir uygulama”? 
olduğu şeklindeki fetvasıyla desteklerler. Nitekim Şeyh Ah- 
med'inki gibi (gerçek niyetini) örtbas eden şu inkârcı (blanket 
denial) görüş vardır: “İslâm”ın kadın genital kesimine izin ver- 
diği fikri açıkça yanlıştır ve bu fikir, kadın genital kesimi Müs- 
lümanların çoğunluğunca kerih görülüp uygulanmasa dahi ge- 
leneksel fıkıh tarafından kabul edilen bazı kadın sünneti biçim- 
lerinin gerçek konumunu belirsizleştirir. 

İsveçli din önderinin kelimelerinin daha derin tahlili, kav- 
ramsal sorunları beraberinde getirir. O, kasten kaçak güreşip 
“mutilasyon”u alenen kınarken, zımnen “sünnet”i kabul mü et- 
mektedir? Görüşlerini serdettiği, kadın genital kesimine muha- 
lif konferans ortamı başka türlü izlenim uyandırır. Söz konusu 
uygulamaya muhalif olanlarca kullanılan mutilasyon kavramı- 
nı benimsemesi, İsveçli İmam'ın konumunu açıkça ortaya koyar. 
İbn Nakib el-Mısri ve Ömer Bereket'in yukarıda iktibas ettikle- 
ri İslâm fıkıh metinleritüründen eserler, hem erkeklere hem ka- 
dınlara tatbik edilen işlemleri tasvir için nötr hıtan (sünnet) kav- 
ramını kullanırlar ve “küçültme” veya “azaltma” anlamına gelen 
hifad kelimesinin kadınlar için daha münasip düşeceğine dikkat 
çekerler. Arasıra kullanılan taharet (arınma, erkek ve kadın sün- 
neti için de kullanılır) kelimesiyle birlikte bu terminoloji özel 
dini bir çağrışıma sahip olsa da, söz konusu risale hedef kitlesine 
net dini mesajlar vermekten uzaktır. Tam tersine Şeyh Ahmed, 


16 Berkey, “Circumcision Circumscribed”, s. 25. 

17 Gazâlihakkında bkz. Roald, Woman in Islam,s. 241 ve bölüm 11, “Female Cir- 
cumcision”, s. 237-253, daha geniş bir biçimde; yine onun, sonuç kısmındaki 
özet tartışmasına bkz. 

18 Toubia, Female Genital Mutilation, s. 43. 
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kendi dini unvanına (“İmam”), hedef kitlesine (“Islâm dünyası”) 
vede verdiği hükmün kaynağına (“İslâm nazarında tamamen ya- 
saktır”) atıfta bulunmak suretiyle dine aşikâr başvuru yapar. 
Ebu el-Fadl'ın çok etkili biçimde eleştirdiği bu otoriterci be- 
yanat, eşsiz olmaktan ziyade temsilidir." Geleneksel fıkhi gö- 
rüşü onaylamaktan ziyade onun temellerini ve sonuçlarını eleş- 
tiren, kendi duruşlarına destek için dini yardıma çağıran kadın 
sünneti muhalifleri, bu konudaki bakış açılarının “İslâmi” oldu- 
gunu iddia ederken dini basitçe devreden çıkarırlar. İslâm di- 
ninin kadın genital kesimini yasakladığının delili olarak, kadın 
sünnetini destekleyen Kur'ani bir ifadenin ve “sahih” bir hadi- 
sin bulunmamasına atıf yapabilirler. Burada Kur'ani noktaya te- 
mas edeceğim, hadis kaynaklarına aşağıda döneceğim. Bir kısım 
feminist ve reformcu düşüncenin özelliği olan indirgemeci “İs- 
lâmi” tanımı, Kur'an ile İslâm'ı eşitler. Bu görüşün ima ettiği şey 
şudur: Kur'an'ın muayyen bir meselede sessiz oluşu, o konuda 
geçerli bir dini otoritenin bulunmaması anlamına gelir. Nite- 
kim zina için taşlama cezası, Kur'an'da değil de yalnızca hadis- 
te bulunduğu için dinen vazedilmiş olmaktan ziyade gayrimeş- 
ru kültürel bir ceza olarak anlaşılabilir. Kadın genital kesimine 
gelince, epeyce muhalif yazar, Kur'anda kadın sünneti ile ilgili 
bir ifadenin geçmediğine dikkat çekerler.?9 Sünnet alanında bu 
iddianın gücü sınırlı olmakla birlikte, öncelikle Kur'an-ı Kerim, 
erkek sünneti ile ilgili açık bir ifade kullanmaz. Bu gerekçelere 
binaen kadın sünnetine muhalefet eden çoğu kimse, arada bir 


19 Abou El Fadl, Speaking in God's Name, s. 144-145; 162-163. 

20 Kadın sünnetine karşı çıkan Mısır el-Ezher Şeyhi el-Tantâvi bile bu hususa dik- 
kat çeker. Kur'an'ın kendisi, kadın veyaerkek sünneti hakkında hiçbir şey söy- 
lemez. Bununla birlikte, erkek sünnetinin bir İslâm âdeti olduğu —gerçekte bü- 
tün Müslüman erkekler sünnetlidir— ve Allah ile Ibrahim Peygamber arasında- 
ki sözleşmeye dayandığı evrensel olarak kabul görür. Gollaher'e göre, Libyalı 
emekli hâkim Mustafa Kemal el-Mehdevi, |erkek sünneti| uygulamasının meş- 
ruluğunu sorgulayan bir kitabı neşrettiğinde, hem ulemanın hem de basının öf- 
keli hücumlarına maruz kalmıştır.” Muteber bir Suudlu âlim de onu, erkeklerin 
sünnetini zorunlu kabul eden icmâyı reddettiği için mürted (dinden dönen) ol- 
makla suçlamıştır. Circumcision, s. 51-52. Yine bkz. Abu-Sahlieh, “Jehovah, His 
Cousin Allah, and Sexual Mutilations”, s. 47. Gollaher bu vakaya dair tartışma- 
sını Abu-Sahlieh'in “To Mutilate in the Name of Jehovah or Allah” adlı makale- 
sine dayandırır. Yine bkz. Barlas, Believing Women in Islam, s. 65. 
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benzerlik kurarak, hakkında Kur'ani delil bulunmadığı için er- 
kek sünnetinin de İslâmi olmadığını söylemeyecektir. 

Diğer argümanlar, Kur'ani sessizlikten ziyade ilke meselele- 
rine temas ederler. Son dönemlerde bir kısım antropolojistler, 
bazı kadınların kadın genital kesimine dair anlayışları çerçeve- 
sinde kadın güzelliği ve cinsiyet dimorfizmi* hakkındaki derin 
köklü fikirlere dayanan biçimleri inceleseler de, bu konudaki 
bilimsel çalışmalar kadın genital kesimi uygulamasının ve meş- 
rulaştırma işleminin erkeğin kadın cinselliği üzerindeki deneti- 
miyle bağlantılı olduğunu göstermiştir.2' Bununla birlikte, ka- 
dın genital kesimi ve kadın cinselliğiyle alakalı eserler arasın- 
daki bağlantı iki şekilde yürür: Muhalifler, söz konusu uygula- 
manın câiz olmayışını tamamen kadınların cinsel hakları zemi- 
nine dayandığını iddia ederler; çünkü bu işlem kadınların cin- 
sel haz almalarına manidir, o halde “din önderlerinin bu ko- 
nuda sergiledikleri duruş sadece Peygamber'in sünnetiyle de- 
gil Kur'ani öğretiyle de çelişir.”2? Benzer şekilde, Muslim Wo- 
men's League (Müslüman Kadınlar Cemiyeti) tarafından ya- 
yımlanan “Cinsellik” (Sexualit y) başlıklı bildiride şu yazılıdır: 
“Klitoridektomi uygulaması..., tamamen gayri İslâmi'dir, zira 
bu, hem kadın hem de kocası için cinsel hazzın önemini açıkça 
vurgulayan Kur'an ve hadisin doğrudan ihlâlidir.”?3 


(©) İki biçimlilik, yani bir tür içinde iki farklı formun görülmesi — ç.n. 

21 Berkey, “Circumcision Circumscribed”, s. 30. “Kadın sünnetini ayrıntılı bi- 
çimde ele alan Ortaçağ'a ait birkaç eser, alışkanlıkla dikkatlerini cinsellik ve 
özellikle de kadın cinselliği ve kontrolü meselesine çevirirler. 

22 Kassamali, “When Modernity Confronts Traditional Practices” adlı makalesin- 
de, Nisa süresinin birinci âyetinin kadınlara hem “evlilikte cinsel tatmin hak- 
kını” hem de “cinsel birleşmeyi başlatma” hakkını verdiğini iddia eder. (In- 
sanlığın yaratılışını anlatan bu meşhur âyet, ilk asli çiftten “birçok erkek ve 
kadın”ın yaratıldığını söylemenin dışında, gerçekte seksten hiç bahsetmez.) 
lÂyetin meâli şöyledir: “Ey insanlar! Sizi bir tek nefisten yaratan ve ondan da 
eşini yaratan; ikisinden birçok erkek ve kadın (meydana getirip) yayan Rabbi- 
nize karşı gelmekten sakının. Kendisi adına birbirinizden dilekte bulunduğu- 
nuz Allah'a karşı gelmekten ve akrabalık bağlarını koparmaktan sakının. Şüp- 
hesiz Allah, üzerinizde bir gözetleyicidir.” Nisâ süresi, 4/1 — ç.n.| 

23 Muslim Women's League, “An Islamic Perspective on Sexuality”. Ayrıca, ka- 
dınların sünnet ve / veya infubulasyon sonrasındaki cinsel duyarlılığı hakkın- 
da bkz. Abusharaf, “Virtuous Cuts”. 
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Diğerleri ise, bedenin tıbbi açıdan ziyade ruhani açıdan kut- 
sal olduğunu ileri sürerek daha bütüncül bir yaklaşım beniım- 
semişlerdir. Fakihler, dövme yaptırmak, tüyleri yolmak ya da 
aralarında cazip bir boşluk bırakmak için dişleri törpülemek 
suretiyle “Allah'ın yarattığını değiştirme”yi (tağyiru halkıllâh) 
reddederken, klitoris kesimini nasıl kabul edebilmişlerdir? Mı- 
sırlı tabip ve feminist Neval el-Saadavi, etkileyici bir biçimde, 
klitoris kesiminin insan bedeni için tasarlanan ilahi planın ihlâ- 
li olduğunu söyler: “Allah, bedenin organlarını bir plan olmak- 
sızın tesadüfen yaratmamıştır. O'nun, kadın bedenindeki klito- 
risi hayatın erken bir saf hasında kesilmesi için yaratmış olması 
imkânsızdır.” Bununla birlikte, aktivistler, aynı işlemin ger- 
çekte evrensel dini bir vecibe kabul edilen erkek sünnet derisi- 
nin alınmasına da uygulanabileceği tezini ileri sürerek bu ifade- 
nin verimini önemli ölçüde düşürmektedirler 2 Buna rağmen, 
sonuçları bakımından —acı/ağrı hissetme, enfeksiyon kapma, 
ikincil kısırlık (secondary infertility) gibi tıbbi implikasyonla- 
ra bağlı olarak cinsel arzunun azalması— erkek sünnetine nis- 
petle çok daha şiddetli olduğu gerekçesiyle kadın sünnetinin 
reddi için güçlü deliller üretilebilir. “Allah'ın yarattığını değiş- 
tirmek” savı yalnızca, erkek sünnetine de karşı çıkan Sami Al- 
deeb (ez-Zib) Abu Sahlieh* gibileri için bir anlam ifade eder. 
Onun da onayladığı gibi, “Erkek sünneti bütün Müslümanlar- 
ca farz kabul edilir. Kadın sünnetinin aksine, bu uygulamanın 
islâm ülkelerinde yasaklanabileceğini tahayyül etmek bugün 
bile imkânsızdır.”29 Erkek sünnetinin en ufak bir şüpheye ma- 
hal bırakmayacak tarzda Müslüman hukuku ve geleneğindeki 
bu olumlu sunumu, kadın sünneti etrafındaki süregiden belir- 


24 El-Saadawi, The Hidden Face of Eve, s. 42, Abu-Sahlieh'in “Jehovah, His Cousin 
Allah, and Sexual Mutilation” adlı makalesinden naklen, s. 46. 

25 Abu-Sahlieh (“To Mutilate in the Name of Jehovah or Allah”) şunu söyler: 
“Hukuki mantık, her ikisi de sağlıklı organların kesilmesi demek olan, altında 
yatan dini sâikler ne olursa olsun çocuğun fiziksel bütünlüğüne neticede za- 
rar vermek anlamına gelen erkek ve kadın sünnetleri arasında bir ayrım göze- 
temez.” 

(©) 1949 Filistin doğumlu, İsviçre vatandaşı, Hıristiyan hukukçu-yazar — ç.n. 

26 Abu-Sahlieh, “Jehovah, His Cousin Allah, and Sexual Mutilations”, s. 54. 
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sizliği ve huzursuzluğu, şimdi ele alacağım hadis kaynakların- 
da tezahür eden tedirginliği aydınlatmaya hizmet edecektir.?” 


“Küçült ama yok etme" 


Fakihler, hangi kaynakları kullanarak ve hangi akli gerekçelere 
dayanarak kadın sünneti ile ilgili bir yargıya, en azından faydalı 
bir işlem olduğu fikrine ulaşmışlardır? Kadın sünneti hakkın- 
daki sınırlı deliller, Buhari ve Müslim'de yer alanlar haricinde, 
hadis külliyatında bulunan birkaç rivayetten ibarettir. Bu riva- 
yetlerin en önemlisi Ebu Davut'un Sünen'inde yer alır: 


Medine'de kadınları sünnet eden bir kadın sünnetçi |Ümm 
Atiyye — ç.n.| vardı. Peygamber (s.a.v.) ona şöyle dedi: “Çok 
fazla kesme! Zira bu, kadının daha çok tat almasını sağlar, ko- 
cası için de daha arzu edilir bir şeydir ”28 


Ahmad Hasan'ın “çok fazla kesme” şeklinde tercüme etti- 
ği lâ tunhıki kavramı, daha literal bir biçimde “(sakın) mahvet- 
me / yok etme” veya “(sakın) kökleme / kökünden kesme” ola- 
rak anlaşılabilir. Ebu Davud bu hadisi nakletse de, senet / râvi 
zincirini (transmission) tenkit eder ve zayıf olarak niteler. Aynı 
şekilde zayıf kategorisine dâhil edilen bir başka hadiste ise, hı- 
tan (sünnet) erkekler için bir sünnet, kadınlar için bir mekrume 
(iyilik, erdemli iş) olarak takdim edilir. Kadın sünnetine tari- 
hen daha önce onay veren bir başka delilin bu konuyla bağlan- 
tısı daha azdır -maksatlı olmaktan ziyade bilinçsizcedir— bel- 
ki de bu sebeple daha az ikna edicidir. Bir meşhur hadis, cin- 
sel birleşme eyleminde çiftlerin “cinsel organlarının sünnet- 
li kısımları (el-hıtânân) buluştuğu” takdirde (namaz öncesin- 


27 James McBride, Birleşik Devletler hukukunda “kadın genital kesimi” ve er- 
kek sünneti konularını ele alan yazısında, ayruncı muamelenin “erkeklerin ve 
kadınların eşit biçimde korunması için gerekebileceğini” söyler, ona göre bu 
yöntem, söz konusu uygulamalara aynı tarzda muamele etme çabalarının do- 
guracağı sorunlardan sakınmak için etkin bir strateji sunabilir. McBride, “To 
Make Martyrs of Their Children”, s. 235. 


28 Ahmad Hasan (çev.), alıntılandığı şekliyle, “Female Genital Mutilation”. Bkz. 
Sünen-i Ebi Dâvud, K. el-Edeb, “Mâ câ'e fi'l-hıtân”, c. 2, s. 657. 
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de manevi temizliği yenilemek için) abdest almaları gerektiğini 
bildirir. Bunu klasik Arapçanın dilsel özelliği olarak açıklamak 
mümkündür; bazılarına göre: Daha az baskın kısım (kadın cin- 
sel organı) daha baskın kısmın (erkek organı) kategorisine dâ- 
hil olur.29 Daha ikna edici bir açıklamaya göre, genital kesim 
7. asır Arabistan'ında uygulanmaktaydı.39 Aşağılamak amacıy- 
la bir kadına (sünnet olmadığını ima etmek için) “büyük klito- 
risli” denilmesi veya bir adamın annesine “klitoris sünnetçisi” 
şeklinde atıfta bulunulması, bu olgunun varlığını gösterir. Ba- 
zı klitoral kesim biçimlerinin, evrensel olarak değilse bile Hz. 
Peygamber döneminde bazı Arap kabilelerindeki kadın sünnet- 
çiler tarafından icra edildiğini ifade eden başka bilgiler vardır. 
Kadın genital kesimi muhalifleri, sünnetten (circumcision) 
bahseden hadis metinlerini değişik tarzlarda ele alırlar. Bazı 
âlimler ve aktivistler bu konuyla ilgili soyut hadis metinlerinin 
zayıf (yani mürsel —rivayet zincirinde ravilerden birinin atlan- 
ması) olduklarını ve dolayısıyla bir delil sayılmak için güvenilir 
olmadıklarını —ki bu, söz konusu uygulamayı destekleyenlerin 
bile genellikle kabul ettikleri bir husustur- ileri sürerler.* Ila- 
veten, bu hadisler bilinmeyen bir şeyin buyrulması olarak de- 
gil, mevcut bir uygulamanın yumuşatılmış tavsiyesi şeklinde 
yorumlanmışlardır ki ben bu konuya döneceğim. Hadis, hiç- 
bir surette zorunluluk içermemektedir. Çağdaş İngilizce me- 
tinlerde, Ebu Davud hadisinde yer alan “çok kesme!” ifadesi- 
nin yanıltıcı özetleri veya tercümeleri sıklıkla yorum işinin ço- 
ğunu yaparlar. Bir örnek vermek gerekirse, Minaret of Freedom 
tarafından dağıtılan ve çevrimiçi (online) hali de mevcut olan 
bir kitapçık, söz konusu hadisi zikreder ve ardından, “sahih- 
liği tartışmalı olan bu hadis, bir zarar vermemek şartıyla, deri- 
nin minik parçasının (miniscule segment) kadın prepüsünden 


29 Roald, Women in Islam, s. 247. 

30 Hoyland. Arabia and the Arabs, s. 129. Kadınların sünneti meselesi, kabilelerin 
birbirlerinden farklı olduklarını gösteren konulardan biri olarak değerlendiri- 
lir ve çekirgelerin yenilip yenilmeyeceği meselesiyle birlikte ele alınır. 

31 Gollaher, Circumcision, s. 192; Abu-Sahlieh (“ Jehovah, His Cousin Allah, and 
Sexual Mutilations”, s. 48) aynı eleştiriyi erkek sünnetiyle alakalı hadise de yö- 
neltir. 
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ayırılmasına izin verir (ama teşvik etmez)”İ? yorumunu yapar. 


“Derinin minik parçasının kadın prepüsünden ayırılması” için 
“(sakın) mahvetme / yok etme) emri”nin açıklaması, Hz. Pey- 
gamber'e atfedilen müphem kelimelerden epey ciddi bir anlam 
çıkarma çabasıdır. 

Cemal Bedevi (Jamal Badawi), sıklıkla referans gösterilen 
Gender Eguity and Islam isimli meşhur eserine koyduğu ek bö- 
lümde, kendi İngilizce tercüme metninin aralarına Arapça me- 
tinde olmayan açıklayıcı çeşitli kelimeler koymak suretiyle 
benzer noktalara temas eder: “Yalnızca sünnet derisini (klitori- 
sin üzerindeki dış deri kıvrımını) kesin; fakat derin (yani, kli- 
torisin kendisini) kesmeyin, zira bu, yüz (kızın yüzü) için da- 
ha parlaktır ve koca için de daha güzeldir.”33 Arapça metin (Be- 
devi onu bize vermiyor), bedenin hangi parçasının zikredildi- 
ğini belirtmese de bunu Bedevi yapar. O, kesilmesi gerekeni ta- 
nımlar (“sünnet derisi”, “derinin dış kıvrımı”, “prepüs”); ve 
daha da önemlisi neyin kesilmemesi gerektiğini belirler (“kli- 
torisin kendisi”). Önceki kitapçıkta da olduğu gibi, Bedevi'nin 
itirazı, bireyler olarak Müslümanların kendi özel işlerini nasıl 
idare edeceklerinin açıklanmasına değildir, onun itirazı, çeşit- 
li ihtilaflı konularda duyduklarından, okuduklarından ve ken- 
dilerine söylenenlerden rahatsızlık duyabilecek Müslüman ve 
gayrimüslim okurlara İslâm'ın olumlu tarzda sunulmasınadır. 

Keller'in Reliance of the Traveller'in çevirisindeki itirazı, hâli- 
hazırda tartışılan yazarlarınkinden farklıdır, çünkü söz konusu 
metin geniş ihtilaf literatürüne bir katkı olmaktan ziyade esa- 
sen bir adâb-ı muaşeret kitapçığıdır ve eserin yazarı, Nebevi bir 
ifadeden çok fıkhi öğreti ile meşgul olmaktadır. Bununla bir- 
likte Keller, bu bölümün girişinde benim tercüme ettiğim met- 
ninin İngilizce yorumunda benzer değişiklikler yapar: “Sünnet 
her erkek ve kadın için farzdır. (Erkekler için) bu, penis başı- 


32 Ahmad, “Female Genital Mutilation”. 

33 Badawi, “The Issue of Female Circumcision”, Gender Eguity in Islam'a yapılan 
ek'te. Bu hadise yazdığı dipnotta Badawi şu eseri zikreder: “Al-Tabarani'den 
naklen Al-Albani, Muhammad N., el-Ehâdisü's-Sahiha, el-Mektebü'l-Islâmi, 
Beyrut, Lübnan, 1983, c. 2, Hadis no. 722, s. 353-358 özellikle s. 356-357 ve 
aynı zamanda Keller'in Reliance of the Traveller çevirisi. 
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nın derisinin kesilmesini içerirken, kadın sünneti klitorisin ke- 
silmesinden ibarettir ve küçültme olarak isimlendirilir.” Bir 
mukayese yapmak için onun tercümesini (yoruma işaret eden 
kodlanmış harf ve parantezlerin kullanılmasıyla metnin farklı 
anlaşılına biçimlerinden oluşur) okuyalım: 


Sünnet farzdır (O: Hem erkekler hem kadınlar için.) Erkekle- 
rin sünneti, penisin prepüsten ayrılmasından, kadınların sün- 
neti ise klitorisin prepüsünün (Arapça: bızır) alınmasından 
ibarettir (n: bazılarının yanlışlıkla iddia ettiği gibi klitorisin 
kendisi değil). (A: Hanbeliler kadın sünnetinin farz değil sün- 
net olduğunu söylerken, Hanefiler bunu kocaya salt bir neza- 
ket gösterisi olarak kabul ederler.) 


Bu pasajın sadece ilk iki* kelimesi (“Sünnet farzdır”) İbn 
Nakib el-Mısri'ye aittir. Başında “O:” gelen kelimeler, Keller'in 
Reliance'ının muhtevasının büyük kısmından sorumlu olan 
Ömer Bereket'in yorumunu temsil eder. “A:” harfiyle tanımla- 
nan Hanbeli ve Hanefi ekollerinin daha az zahmet içeren talep- 
lerinin açıklaması, çağdaş Suriyeli âlimin yorumudur. Yalnız- 
ca nadiren, özellikle hassas meseleler veya fıkıh mezheplerinin 
üzerinde ihtilaf ettikleri konular söz konusu olduğunda Kel- 
ler genellikle bu tür malzemeyi dâhil eder. Buraya bu nitele- 
melerin sokulması okuyucunun, kadın sünnetinin dinsel hu- 
kuk içindeki yerine dair algısını azaltına işlevi görür. Bunun- 
la beraber, bu tercümenin en mühim özelliği, Keller'in paran- 
tez içinde verdiği (“n” harfiyle belirtilmiştir) önemli bızır kav- 
ramının tanımıyla birlikte kadın sünnetinin tanımını da içer- 
mesidir. 

Keller bu çevirisinde birbirine tamamen paralel iki sünnet 
biçimini tasvir etme çabasındadır; bu ise onun, erkek sünne- 
tinin tartışılması esnasında bazı muayyen kelimeleri görmez- 
likten gelmesini, kadın sünnetinin tanımında da bazı kelimele- 
ri ilave etmesini gerektirir. Arapça metin, erkek sünnetini “ve 


(©) Yazar metinde “Circumcision is obligatory” ifadesindeki kelimeleri sayarak 
3 (üç) kelime demektedir. Biz bu ifadenin Türkçe çevirisini dikkate alarak 2 
(iki) diyoruz - ç.n. 
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hüve kat'u'l-cilde elleti 'alâ haşefeti'z-zeker”* (penis başı üzerin- 
deki sünnet derisinin kesilmesidir — ç.n.| şeklinde tarif eder 
ki, Keller bunu, “prepüsün penisten ayırılması” olarak çevirir. 
Kat kelimesini “ayırma” olarak anlar. Ben bu kelimeyi yukarı- 
da “kesme” şeklinde çevirdim; bunu kadınlarla ilgili sünnet iş- 
leminin tarifindeki müphemlik ihtimalini muhafaza adına yap- 
tım, bununla birlikte, “ayırma / söküp atma” (removing) en 
muhtemel anlamdır. Arapça metnin geri kalanı oldukça anlaşı- 
lır vaziyettedir: el-cilde (“prepüs”, “deri”, “sünnet derisi”) ise, 
penis (ez-zeker) başıdır (glans / haşefe), Keller'in İngilizce met- 
ni bizlere, erkek anatomisinin tasviri hakkında nâdirattan sa- 
yılabilecek bir bilgi sunar; Arapça metin, penisin başına (peni- 
le glans) atıfta bulunurken, onun tercümesi basitçe erkeklik or- 
ganından (penis) bahseder. Kadın sünnetine geldiğinde, Keller 
anahtar bir kavram ilave etmek suretiyle ana metinden önem- 
li ölçüde ayrılır. O “kat'u'l-bızr” ifadesini “klitorisin prepüsü- 
nün kesilmesi” şeklinde anlar ve bızr kavramını özellikle kli- 
toris başına veya prepüse hamleder. (Keller, klitoris için diğer 
kavramın, bızr değilse bile ne olduğunu belirtmez.) Bununla 
birlikte, âlimlerin büyük çoğunluğu bızrın klitoral prepüs de- 
gil, klitorisin kendisi olduğu hususunda hemen hemen ittifak 
halindedirler.” 

Keller, Bedevi ve diğerlerinin, kesilecek hacmin küçültül- 
mesi ile alakalı olarak, Hz. Peygamber'in kelimelerinde veya 
klasik fıkıh geleneğinde ifadesini bulan tavsiye veya emir üze- 
rindeki ısrarları yalnızca, metinleri manipüle etmekle değil iyi 
bir anlam vermekle başarılı olabilir. Hadisler kabul edilse bi- 
le, Hz. Peygamber'in ve kesinlikle de klasik fakihlerin konu- 


(*) Yazarın orijinal metni İngilizce aktarımında okuma hatası ve manayı etkile- 
yecek kelime eksikliği gördüğümüz için söz konusu cümleyi Arapça aslından 
doğrudan alıntılamayı uygun gördük. Yazar aynı cümleyi şu şekilde okumuş- 
tur: “gata'a al-jilda alati “ala hashfat al-dhakar (s.108)” — ç.n. 

34 Lane'in “bezr” (Arabic-English Lexicon, Kitap 1, Bölüm |, s. 222) kavramı için 
verdiği anlamın, prepüs şeklinde anlaşılma ihtimali bulunsa da klitoris manası 
daha muhtemeldir. Yine bkz. Farugi, Farugi's Law Dictionary, s. 76 (burada o, 
“klitoris başı” (glans clitoris) için Arapçada iki karşılık verir: Taraf ve ters); ve 
Berkey, “Circumcision Circumscribed”, s. 28. Roald, Woman in Islam, s. 243'te 
Keller'in çevirisini özet biçimde tartışır. 


209 


ya dair onaylarını benimsemenin bugün bu işlemin reddedil- 
mesine bir engel oluşturmayacağını düşünmek daha iyi bir al- 
ternatif olmaz mı? Bu kaynaklar ancak bir yere kadar yardım- 
cı olabilirler, zira hem hadis hem fıkıh metinleri kesme işle- 
minin hacmini küçültme çabası içindedirler, yeni bir uygula- 
ma emretmenin veya mevcut âdeti daha şiddetli kılmanın pe- 
şinde değildirler.* 

Bir kısım ulemanın söz konusu uygulamanın muhalifleri ile 
aynı safta yer aldığı Mısır ve Sudan gibi ülkelerde kadın geni- 
tal kesimine karşı mücadele veren aktivistler, bu işlemin yasak- 
lanması için yeterli delil üretecek çeşitli stratejiler kullanmış- 
lardır. Pek çok kişi, açık ve samimi bir diyaloğun bir ön şartı 
olarak, kadın sünnetinin bazı biçimlerinin dinsel açıdan meş- 
rulaştırıldığını kabul eder ve tamamen İslâmi olarak algılanan 
bir uygulamanın alanını önemli bir modifikasyona tabi tutmak 
için doğru, ikna edici bir delili nasıl sunabileceğini keşif çaba- 
sı içinde olur. Değişimi yavaş yavaş gerçekleştirmek (gradua- 
lism) önemli bir stratejidir; Toubia, “Ideal hedef, bu uygulama- 
nın topyekün ortadan kaldırılmasıdır” derken, geçici bir ted- 
bir olarak, “alternatif uygulamalar önermek zorunludur” ekle- 
mesini yapar. O belki de “herhangi bir dokuyu (tissue) kesme- 
den klitorisi veya dudakları (labia) sadece kertme uygulaması” 
önermektedir, zira “İnfibulasyon uygulamasından, pek az kişi- 
nin kendini rahat hissedebileceği “hiçbir şey” |kesilmemesi| uy- 
gulamasına geçmek gerçekten zordur.”39 Bununla beraber, bu- 
nun ne kadar tatmin edici olacağı açık değildir. Sudan'da Roga- 
ia Abusharaf tarafından yapılan araştırmaya göre, bazı kadınlar 
standart infibulasyonun yerine “sünnet” |Peygamber uygula- 
ması manasında — ç.n.| sünnetini (buradaki manası sadece bir 
“ritüel kertme” değil, klitoral kesimdir) hararetli biçimde savu- 
nurken, diğerleri daha hafif bir kesme biçimini “gerçek” sünnet 
olarak görürler. 3” Her hâlükârda bu vakalarda âlim ve aktivist- 


35 Bkz. Berkey, “Circumcision Circumscribed”, s. 28. 
36 Kassamali, “When Modernity Confronts Traditional Practices”, s. 51. 


37 Abusharaf, “Virtuous Cuts”. Yine onun editörlüğünü yaptığı ve yakında çıka- 
cak olan eserine bkz. Female Circumcision: Multicultural Perspectives. 
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leri ilgilendiren husus, Batılı algıları etkilemek değil sünnet uy- 
gulamasını devam ettiren kadınları ikna etmektir. 


Sonuç 


Değişim için umut verici bir yol da hukuki geleneğin içinde- 
dir, fakat ulemanın kadın genital kesimi uygulaması üzerinde- 
ki etkileri sınırlıdır. Bazı âlimler referans çerçevesini değiştir- 
me teşebbüsü için süreci başlatmış olup kadın sünnetine, din- 
sel bir ritüel ve Müslüman kimliğinin bir nişânesi olmaktan zi- 
yade aktivistlerin önerdiği gibi? tıbbi bir işlem muamelesi ya- 
parlar. Böylece, birbiriyle bağlantılı uygulamalar hakkında hü- 
küm inşa etmek için farklı bir standartlar seti önerirler. Şeyh el- 
Tantavi, Kur'an'ın bu konu hakkında bir hüküm içermediğini 
ve bu bağlamda Peygamber'e herhangi bir duruş atfeden hadi- 
sin zayıf olduğunu ifade eder; bununla bağlantılı olarak, konu 
hakkında doktorların görüşlerine saygı gösterilmesi gerektiği- 
ni düşünür. Şüphesiz tıbbi açıdan “ameliyat”, performans için 
temel niteliklere sahip olmaktan uzaktır. Bununla beraber, Mı- 
sırlı fakih Câdü'l-hak tıbbi bilginin sürekli değişip geliştiğini, 
fâni bir şey için ezeli olanı terk etmenin aptallık olduğunu söy- 
leyerek bu yaklaşıma karşı çıkar.39 Ulemanın, kadın genital ke- 
simini ortadan kaldırma mücadelelerine katkısı olabileceği gi- 
bi, kendi aralarındaki tartışmaların daima sürmesi de muhte- 
meldir. Dahası, kadın genital kesimini hukuken yasaklamak 
için (geri çevrilmeden önce bir Mısır kanununun yaptığı gibi) 
ulema arasındaki iç çekişmelere veya hatta kampanyalara gü- 
venmek şu kritik noktayı gözardı edecektir: Resmi dini otori- 
te, hem uygulayıcılar hem de dini duyguları güçlü olsa bile uy- 
gulamayı takip hususunda kararları alan tamamı kadın bireyler 
için en mühim dayanak olmayabilir. 

Aktivistler hangi taktikleri uygulamalı, bir meşrulaştırma va- 
38 Kassamali, “When Modernity Confronts Traditional Practices”, s. 54'te kısır- 


lığın sonuçlarına özel vurgu yaparak kadın genital kesiminin, “sağlıklı olma 
hakkının ihlâli olarak sunulması” gerektiğini söyler. 


39 Abu Sahlieh, “Jehovah, His Cousin Allah, and Sexual Mutilations”, s. 49-50'de 
bu tartışmaları özetler. 
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sıtası olarak din hangi rolü oynamalı? Aktivist A'Haleem'in ka- 
dın genital kesimine karşı yaptığı “son dini çağrı”, İslâmi dini 
otoritenin tek yönlü ve durağan bir şey olduğu şeklindeki ya- 
nıltıcı bir görüşe dayanır. İsveçli Şeyh Ahmed'in yaptığı türden 
benzer beyanlar, tefsiri / yorumlayıcı alanı geliştirmekten ziya- 
de baskılar. Söz konusu uygulamayı tarihsel bir bağlama otur- 
tan yaklaşım —bu uygulamanın varlığını kabul etmekle birlik- 
te pek çok bakımdan son derece sıkıntılı olduğunu kabul eder— 
tedrici bir değişim sürecini destekleyebilir. Hadis metninin ta- 
raflı bir sunumuna dayanmasına rağmen the Minaret of Free- 
dom'ın ulaştığı kapsamlı sonuca göre, Ebu Davud'da nakledilen 
Peygamber emri daha uygundur. Bu emir, “sünnet uygulama- 
sında güçlüğü açıkça yasaklar ve böyle bir sınırlamayı, hem ka- 
dının zarar görmesi olasılığına hem de kocası nezdindeki cazi- 
besinin azalması ihtimaline dayandırır” (gerçi, “yasaklar” |for- 
bids| kelimesi yerine “-e karşı ikaz eder” |advises against| gele- 
bilir). Bununla birlikte, kitapçığın iddiası şudur: “Böyle bir ri- 
tüele cevaz vermek İslâm hukukunun İslâm-öncesi uygulama- 
larına yönelik sergilediği bir müsamaha eylemidir ve söz konu- 
su uygulama zararlı sonuçlara yol açarsa İslâmi bir yasaklama 
emri ile geçersiz kılınabilir.” Her iki nokta da potansiyel ba- 
kımından yararlıdır. Kadın genital kesimi tedrici bir değişime 
müsait bir şey olarak düşünülebilir ve Kevin Reinhart'ın da işa- 
ret ettiği gibi, belirli şeyler bağlamında düşünmek yerine ilkeler 
bağlamında düşünmek özgürleştirici olabilir. Yine de, asli ilke- 
ler üzerinden kabul gören uygulamaları “iptal etme” yetkisini 
talepte ihtiyatlı davranmak akıllıcadır. 

Efkâr-ı umumiyede eşzamanlı değişiklikler olmadan kamu 
siyasetinde ve ulusal hukukta değişiklikler yapmak beyhüde- 
dir ve ters tepme ihtimali bile söz konusu olabilir. Hukuki dü- 
şüncede reform yavaş bir süreçtir ve her zaman başarı garanti- 
si yoktur. Kadın sünnetini hararetle destekleyecek Mısırlı âlim 
Câdü'l-hak gibi birilerinin olması her zaman ihtimal dâhilin- 
dedir. Ben, hem yasal hem fıkhi reformların zorunlu olduğu- 
na inanıyorum. Fakat nihayette, en köklü değişim efkâr-ı umu- 


40 Ahmad, “Female Genital Mutilation”. 
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miyede olmalıdır. Böyle bir değişimin gerçekleşebilmesi için 
din dilinin kullanılması zorunludur. Bununla birlikte, özellik- 
le bu meselede sırf “İslâm” çağrısı başarısızlığa çözümdür. İs- 
lâm'ın kadın genital kesimini yasakladığı ısrarı çok yanlış de- 
ğildir: Ancak bu, “İslâm” kavramıyla tam olarak ne kastedildi- 
ğine bağlıdır. Sıkça dikkat çekildiği üzere, metinler kendileri 
için konuşmazlar, ama yine de, her türlü kadın genital kesimi- 
nin en iyimser görüşle mekruh olduğu ve infibulasyon gibi aşı- 
rı biçimlerinin de yasaklanması gerektiği hükmünü ortaya ko- 
yacak şekilde bir okuma yapmanın mümkün olduğu kanaatin- 
deyim. Örfi olan bir uygulamanın mekruhluğunu, azaltılmasını 
özel bir dil ve tarzla ifade edebilecek ahlâki-hukuki gerekçeler 
nasıl düzenlenebilir? Kadın sünnetinin İslâmi olup olmadığını 
sormaktan ziyade, kadın genital kesimi başlığı altına giren uy- 
gulamalar kategorisine hangi hukuki ve ahlâki değerlerin dâhil 
edilmesi gerektiğini sormak daha yararlı olacaktır. Gerçekte bu 
tür uygulamaların mekruh veya yasak -bu hükümler için me- 
tinlerde oldukça bol gerekçelerin bulunduğu kanaatindeyim— 
olduğu belirlendiği takdirde, onların gücüne mukavemet ede- 
bilecek en iyi metodun keşfedilmesi zorunludur. Aynı zaman- 
da kişinin, kendi adalet duygusu temelinde toptancı iddialarda 
bulunmaya karşı koyması zor olabilir, özellikle de bu tartışma- 
lar sadece teoride kalmayıp gerçek kadınlara ve kızlara gerçek 
zararlar verdiğinde. 
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“Eğer Kadınlarınıza 
Dokunduysanız": Kur'an'da 
Kadın Bedenleri ve Erkek Failliği 


“Ey Müminler! Sarhoş halde iken namaz kılmaya yeltenmeyin. Ayılıp ak- 
lınız başınıza gelinceye kadar bekleyin. Cünüp iken de -yolculukta olma 
ve yıkanma imkânı bulamama durumunuz hariç- suyla temizlenmedik- 
çe namaz kılmaya kalkışmayın. Eğer hasta iseniz ve seyahatteyseniz ya- 
hut tuvalet ihtiyacınızı gidermişseniz veyahut kadınlarınızla cinsel iliş- 
kiye girmişseniz ve bütün bu durumlarda su bulamamışsanız, o zaman 
(manevi) temizlik niyetiyle temiz bir toprağa ellerinizin içiyle dokunup 
yüzünüzü ve kollarınızı hafifçe ovun. Şüphesiz Allah size karşı çok mü- 
samahalı, çok bağışlayıcıdır.” 

- Kur'an-ı Kerim, Nisâ süresi, 4/43” 


Ramazan orucunun ifasını tartışan bir âyetteki iki kısa cümle, 
Kur'an'daki evlilik ve cinselliğe dair genel temel duruşu kısa ve 
özlü bir biçimde yansıtır: “Oruç tuttuğunuz günün gecesinde 
karılarınızla ilişkiye girebilirsiniz. Karılarınız sizin için bir elbi- 
se gibidir, siz de onlar için elbise gibisiniz.” İlk ve en bariz olan 


Bu tercüme “Abdullah Yusuf Ali'ye aittir. Yine bkz. Mâide süresi, 5/6 

2 Bakara süresi, 2/187; benim “Abdullah Yusuf Ali'nin tercümesinde yaptı- 
gım küçük değişiklik. Burada, “hanımlarınız” olarak çevirdiğim kelime 
“nisâ'iküm”dir. Nisâ, Arapçada kadınlar için kullanılır, fakat aynı zamanda ha- 
nımlar anlamına da gelir. Kur'an, aynı zamanda, zevc kelimesinin eril / kap- 
sayıcı çoğulu olan ezvâc kavramını da kullanır (Bkz. Wadud, 9ur'an and Wo- 
man, s. 203); bu, genel anlamda eşler, özel anlamda ise hanımlar manasına ge- 
lir (meselâ, Ahzâb süresi, 33/28, Hz. Peygamber'in hanımlarına nispetle); yine 
bkz. Barlas, Believing Women in Islam, s. 183-184. 
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husus, eşler arasındaki cinsel ilişkinin ibadete —bu durumda, 
oruç tutmaya— mani olmayıp bilakis, ibadetin bir tamamlayıcı- 
sı, ilavesi olarak var olmasıdır. İkincisi ki çağdaş yorumcuların 
üzerinde en fazla durdukları konudur? evlilik ilişkisinde inkâr 
edilemez bir mütekabiliyet mevcuttur; kadın kocası için na- 
sıl bir elbise ise, aynı şekilde koca da hanımı için bir elbisedir. 
Üçüncü ve çok nadiren kabul gören bir diğer husus ise, bura- 
da Allah'ın kelamında temel bir asimetrinin bulunmasıdır: Al- 
lah, erkeklere kadınlar hakkında konuşur. Bu âyette ve de eşler 
arasındaki ilişkiyi ele alan, cinsellik bağlamında kadın bedenle- 
rine atıfta bulunan başka pek çok âyette, erkeklere “siz” (you), 
kadınlara “onlar” (they) olarak hitap edilir.* Bu eril merkezci- 
lik (androcentrism), kadın düşmanlığına (misogyny) tekabül et- 
mez, fakat toplumsal cinsiyet ve adalet konularıyla meşgul olan 
yorumcular için sorunsuz da değildir.” 

Kur'an-ı Kerim, insanlığın ilahi hidâyetinin asli kaynağı ol- 
duğundan ve de Müslüman düşüncesinin geneline temel oluş- 
turduğundan, cinsel ahlâkı ve cinsel yakınlaşmayı / ilişkiyi her- 
hangi bir şekilde düzenleme çabası da ilahi vahiy ile yakın irti- 
batlı olmak durumundadır. Son dönem Kur'an yorumları, ka- 
dın ve toplumsal cinsiyete dair en önemli konuları ele almış- 
lar fakat içlerinden yalnızca birkaçı, cinsel ilişkiden bahseden 
âyetlere bâriz mesai harcamışlardır. Bu bölümde, cinsel ilişki- 
yi konu edinen Kur'an âyetlerine pür dikkat eğilmenin femi- 
nist yoruma yeni bir bakış açısı sağlayabileceğini düşünüyo- 
rum. Kur'ani kaideler, erkek-kadın ilişkilerinde ve aile mese- 
lelerinde öncelikle erkeklere daha geniş haklar ve sorumluluk- 


3 Meselâbkz. The Position of Women in Islam, s. 57. “Nitekim Bakara süresi 187. 
âyet bize, Allah'ın kocaya ve kadına birbirlerini tamamlayıcı (metinde aynen 
böylel olma rolünü verdiğini, birine diğerini boyunduruk altına alma yetkisi 
vermediğini söyler.” 

4  Wadud, 9ur'an and Women, s. 11. Ben, metinde bahsi geçen sarih muhatapla 
ilgili bu anlayışa ilk defa Esack'ın “Islam and Gender Justice: Beyond Simplis- 
tic Apologia”, özellikle s. 195-1 96'da, rastgeldim. Barlas, çok farklı mealde ol- 
sa da, bu olguya birkaç vesileyle atıfta bulunur. 

5 Daniel Boyarin eril merkezcilik ile kadın düşmanlığı (veya kadın korkusu / ji- 
nefobi) arasındaki ayrımı, Boyarin, Camal Israel, s. 94'te geçen Rabbinik söy- 
lemlerle bağlantılı yapar. 
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lar yükleyen görüntüsüyle cinsiyet ayruncıdır (gender-differen- 
tiated). Toplumsal cinsiyet bilincine sahip (gender-conscious) 
araştırmacıların son zamanlarda ürettikleri eserler göstermiş- 
tir ki, bu konuların standart yorumlarının muhtevasını şekil- 
lendiren unsur yorumcuların erkek hâkimiyetini ve üstünlü- 
günü varsayan görüşleri olmuştur. Aynı şekilde, erkeğin evlilik 
ve aile kurumundaki otoritesi meselesini ele alan feminist çaba- 
lar da, evlilik, boşanma ve cinselliği kuşatan konuları birbirin- 
den ayırmamışlardır. Yöntem itibariyle, kadınlarla ilgili âyetle- 
rin tamamında doğrudan erkekler muhatap alınmışsa da, hem 
evlilik ve boşanmaya odaklanan hem de cinsel yakınlaşmayı 
ele alan âyetler arasında muhteva ve ton bakımından sıklıkla 
bir fark bulunduğu kanaatindeyim. Evlilik ve boşanmayı konu 
edinen âyetler genellikle erkekleri kadınlara muayyen özgür- 
lükleri vermeye yönlendirirler; diğer konuyla alakalı âyetler ise 
benzer emirler içermezler, daha ziyade erkeklere sadece belir- 
li tarzlarda davranmalarını emrederler. Âyetler, erkekleri cinsel 
ilişkilerde daha büyük öznelik ve denetleyicilik konumuna yer- 
leştirseler bile, bütün insan eylemlerini doğrudan ilâhi deneti- 
me tabi kılarlar. Bu, Kur'an metninde açıkça belirtilmese de, 
daha yüce bir ahlâki standardın varlığını ima eder. 


Kime konuşuyorum? 


Amina Wadud'un da işaret ettiği üzere, Allah daima özellikle 
erkek muhataba konuşmaz; gerçekte bu muamele bir kural ol- 
maktan ziyade bir istisnadır. Ancak, tıpkı Fransızca ve İbranice 
gibi Arapça da cinsiyet zamirlerine dayalı bir lisan olduğundan, 
Kur'an okuyucuları muayyen pasajların toplumsal cinsiyet ay- 
rımı gözeten (gender-specific) veya gözetmeyen (gender neutral) 
olup olmadığını belirlemek için her bir âyetin bağlam ve muh- 
tevasına özel dikkat harcamalıdırlar. Pek çok Kur'an âyeti, cin- 
siyet ayrımı gözetmeyen “insan” veya “nas” gibi kavramlar kul- 
lanmak suretiyle, kadınlara ve erkeklere birlikte hitap ederler. 
Bu kelimeler sıklıkla İngilizceye kifayetsiz bir biçimde “man” 
(adam / insan), “mankind” (insanoğlu / âdemoğlu) veya “men” 
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(erkekler) şeklinde tercüme edilirler. 9 Bu kelimelerin sıklıkla 
bu şekilde çevrilmesinin kısmi sebebi, bunların Arapçada eril 
zamiri almalarıdır, fakat isimlerin cinsiyeti yalnızca bazen işa- 
ret edilen nesne ile özdeşleşen cinsiyeti gösterir. İnsan kelime- 
si eril zamir aldığı için bir erkek kişiye atıfta bulunduğunu 1s- 
rarla söylemek savunulamaz bir şeydir. Bu ınantıktan yürüdü- 
gümüzde pekâlâ şunu söylememiz gerekir: Dişil zamiri alan 
nefs (ben veya ruh / can) kelimesi, zorunlu olarak bir kadına 
işaret eder ki bu, bazı klasik yorumcuların ve epey sayıda çağ- 
daş yorumcunun iddia ettiği üzere, ilk yaratılanın erkekten zi- 
yade bir kadın (Müslüman yorumun evrensel olarak değilse bi- 
le genellikle kabul ettiği gibi) veya cinsiyetsiz bir varlık olma- 
sını gerektirir.” 

Arapça çoğul biçimlerinin yapısı, cinsiyet içeren bir anlamın 
kastedilip edilmediğinin anlaşılmasını özellikle güçleştirmek- 
tedir. Yalnızca münhasıran dişil gruplara dişil çoğul ile atıf ya- 
pılabilirken, bilhassa eril gruplara ve de hem erilleri hem de di- 
şilleri içeren gruplara erkek çoğul ile atfın yapılması zaruridir.? 
Müslüman bir erkek müslim, Müslüman bir kadın ise müslime- 
dir. Müslüman kadın grubu müslimât, Müslüman erkek gru- 


6 Bununla birlikte, Kur'an'da nas gibi kavramlar geçmesine rağmen, bazı yerler- 
de kendilerine hitapta bulunulan insanların erkek olduğu görülmektedir. Me- 
selâ bkz. Âli İmrân'ın 14. âyeti “insanlar”ın kadınlara olan arzularına, evlatla- 
ra ve maddi zenginliğe göndermede bulunur. Bu âyet hakkında bkz. Wadud, 
Our'an and Woman, s. 53-54. 


7 Yaratılışı tartışan en önemli âyet, “Kadınlar” (Nisâ) adıyla bilinen sürenin ba- 
şında gelen birinci âyettir (4/1). Yaratılışın eril merkezli anlatımlarını yeniden 
düşünmek, Müslüman kadın araştırmacılar için önemli bir uğraş olmuştur. 
Çağdaş Ürdün üzerine yazılan bir eser bile bu hususların tartışmasını içerir; 
bkz. Sonbol, Women of Jordan, s. 20-28, “Töre Cinayetleri” hakkındaki bölüm. 
Al-Sheha'nın Womun in the Shade of Islam adlı eseri (s. 10), modem söylemin 
buyruklarının muhafazakâr yazarları nasıl etkilediği hususunda yol gösterici- 
dir; bu eser, “Islâm'ın insani bakımdan erkek ve kadını eşit kıldığını” kesin bir 
dille ifade ederken, Nisâ süresi 1. âyette ilk yaratma olarak “Âdem”i parantez 
tanımlama içinde, “Havva”yı ise ikincil olarak tercüme eder: “Ey insanlar! Sizi 
tek bir nefisten (Âdem) ve ondan (Adem) karısını (Havva) ve her ikisinden de 
pek çok erkekleri ve kadınları yaratan Rabbınıza itaat edin...” Yaratma ve cen- 
net kovulma konularının daha geniş biçimde ele alınışı hakkında bkz. Calde- 
rini, “Woman, Sin and 'Lust”. 

8 İnsan olmayan varlıklar ve cansız nesnelerle ilgili çoğul kuralları farklılık gös- 
terir. 
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bu ise müslimündur. Hem erkek hem de kadınlardan oluşan 
bir grup da müslimündur.? Nitekim müslimün gibi bir topluluk 
adı Kur'an'da yer aldığında, bunun yalnızca erkeklere gönder- 
me yaptığı düşünülmemelidir. Pek çok durumda, müslimün ve 
benzer toplu çoğullar, erkek olsun kadın olsun bütün Müslü- 
manlara hitap eder. 

Yine de bazı durumlarda, muayyen bir toplu isim, münhası- 
ran dişil bir mukabilinin / eşinin eşliğinde, açıkça bilhassa er- 
keklere atıf yapar. Bu temayül en bâriz biçimde Ahzâb süresi 
35. âyette görülür: 


Bütün benlikleriyle Allah'a teslimiyet gösteren erkekler (müs- 
limün) ve kadınlar (müslimât), gerçek anlamda iman etmiş er- 
kekler ve kadınlar, Allah'a karşı itaatkâr erkekler ve kadınlar, 
Allah'a verdikleri itaat sözüne sadakat gösteren erkekler ve ka- 
dınlar, Allah yolunda karşılaştıkları sıkıntı ve zorluklara gö- 
güs geren erkekler ve kadınlar, Allah'a derin saygı ve bağlı- 
lık gösteren erkekler ve kadınlar, karşılıksız yardımda bulu- 
nan erkekler ve kadınlar, oruç tutmak suretiyle nefislerini ter- 
biye eden erkekler ve kadınlar, iffetlerini koruyan erkekler ve 
kadınlar, Allah'ı çokça anan erkekler ve kadınlar var ya, iş- 
te Allah onlar için af, mağfiret ve çok büyük bir mükâfat ha- 
zırlamıştır. 


Bu âyet erkekleri ve kadınları ayrı ayrı zikreder, fakat bu pa- 
ralel anış usulü erkeklerin ve kadınların manevi bakımdan eşit 
olduklarını mutlak biçimde ortaya koyar. Her ne kadar eşit an- 
lam, bu kavramların eril, kapsayıcı çoğul kiplerinin kullanım- 
larıyla anlaşılabiliyorsa da, erkeklere ve kadınlara yapılan ayrı 
hitaplar hem vahyin kapsayıcılığını hem de her iki cinsin üye- 
lerine ilahi mükâfatın ayniliğini vurgular. Bu sonuncu husus 
diğer âyetlerde de aşikârdır: “Erkek olsun kadın olsun, her kim 
mümin olarak imanına yaraşır güzellikte işler yaparsa mükâfat 


9  Aynıproblem, ikili formlarda da mevcuttur. Gayrimeşru cinsel aktiviteyi tasvir 
eden Nisâ söresi 16. âyette eril / kapsayıcı ikili fornun kullanılmasında, âyetin 
iki erkeğe veya bir erkeğe ve bir kadına işaret edip etmediği hususunda müfes- 
sirler arasında ihtilaf vardır. Bkz. 5. Bölüm. 
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olarak cennete girecek ve kendisine zerre kadar bile haksızlık 
yapılmayacaktır.”!9 Buradaki “mümin” kavramı gramere bağ- 
lı olarak tekil eril formundadır,'' fakat manâ açıktır: Allah, er- 
kekleri ve kadınları amellerine göre eşit biçimde mükâfatlandı- 
racaktır. Müfessirler, Kur'ani mesajdaki erkek / kadın eşitliği- 
ni ispatlama sadedinde, kadınların erkeklere eşit oluşunun bir 
delili olarak sıklıkla bu ve benzer âyetlere atıfta bulunurlar.'? 

Başka vesilelerle, Kur'an'da erkeklerin ve kadınların ayrı ay- 
rı muamele görmesi bir ayniyet eksikliğine işaret eder. Şahitlik 
ve miras gibi konuları ele alan düzenleyici âyetler aşikâr bir bi- 
çimde erkekler ve kadınlar arasında ayrım gözetir. Bakara sü- 
resi 282. âyet, muayyen ticari akitlerdeki şahitlik konusunda 
iki erkeğin yahut bir erkek ile iki kadının şahit tutulabileceği- 
ni bildirir: “Böylece onlardan (iki kadından) biri yanılırsa, di- 
geri ona hatırlatabilir.”!3 Vefat etmiş birinin mirasının paylaş- 
tırılmasında ise Nisâ süresinin 11. âyeti, erkeğin kadına düşen 
payın iki katını alacağını ifade eder ki bu oran başka durumlar- 
da da geçerlidir.'* Bu meselelerdeki farklılık açık bir eşitsizlik 
içerse de," bu eşitsizliğin bir adaletsizlik olup olmadığı ayrı ve 
daha karmaşık bir konudur. 

Cinslerin ayniliğine dair açık Kur'ani bildirimler ile ay- 
rım esasına dayalı eşitsizliğin Kur'an tarafından aynı şekilde- 
ki aşikâr kabulü yalnızca cinsler arasında değil, zenginlik veya 
kölelik gibi meselelerde de mevcut olan eşitlikçilik ve hiyerar- 


10 Nisâ süresi, 4/124. 

11 Gramerbakımından eril erkeğe hitaben “her kim ki” (ve men ya'mel|) ile uyum- 
lu olacak biçimde. 

12 Meselâ bkz. Badawl, The Status of Woman in Islam, s. 12-13. 

13 “Abdullah Yusuf Ali tercümesi; yine Ahmed Ali'nin, bu tercümeye yönelik 
açıklayıcı notuna bkz,, s. 50. Barlas, Kur'an'daki şahitlikle ilgili bütün tartış- 
malarda, erkeğin şahitliğinin kadınınkine üstün tutulmadığını gösterir. “Belie- 
ving Women” in Islam, s. 190. 

14 Bu âyet, vefat eden ama ardında çocuk da bırakan kişinin ebeveynleri için mi- 
rastan eşit paylaşım önerir ki bu, bazı durumlarda mirasçının cinsiyetinin ke- 
sin ölçüt olmadığına işaret eder. 

15 Benim buradaki anlayışım, bu düzenlemelerde eşitsizlik değil farklılık gören 
Barlas'tan ayrılır. “Belicving Women” in Islam, s. 197-200, ve diğer muhtelif say- 
falar. 
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şi arasında Kur'an'da hep mevcut olan gerilim bağlamında an- 
laşılmalıdır.!9 Kur'an-ı Kerim, mükemmel şekilde, bütün in- 
sanların Allah önünde eşit olduğunu ve yegâne ayırt edici ölçü- 
tün takvâ olduğunda ısrarcı olsa da, diğer âyetler özgürlük ve- 
ya cinsiyet temelli muameledeki eşitsizlikleri kabul eder ya da 
görüntüde onaylar.'? Şahitlik ve miras konularında olduğu gi- 
bi sadece bazı soyut kurallar farklı biçimde uygulanmakla ka- 
lınmaz, fakat aynı zamanda bireyler arasındaki karşılıklı ilişki- 
lerdeki güç hiyerarşileri de doğal bir sonuç olarak kabul edi- 
lir.'$ Barbara Stowasser'in kısa ve öz bir şekilde özetlediği gi- 
bi, “Kur'an, insan onurunun eşit ve kıymetli olduğu şeklindeki 
ilkesini, mutlak ve münferit toplumsal, siyasal veya ekonomik 
eşitlik gibi fikirlerle bağdaştırmaz.”"9 

Erkek-kadın ilişkileri hem nihai aynilik hem de maddi fark- 
lılık içerir. Yaygın bir iddiaya göre, erkekler ve kadınlar, be- 
şeri yaratıklar olmaları hasebiyle ontolojik bakımdan birbir- 
lerine eşit iken, bu dünya hayatında sosyal bakımdan eşit ka- 
bul edilmemişlerdir. Vahiy, ya sözde erkek üstünlüğü sebebiy- 
le, ya da 20. asırda ön plana çıkan ve daha makul, erkek ve ka- 
dının birbirlerinin tamamlayıcısı oldukları görüş sebebiyle sos- 
yal farklılığı meşrulaştırıcı bir araç görülmüştür.29 Asma Bar- 


16 Müslüman ortamlar için geçerli daha genel bir bilgi için bkz. Marlow, Hierar- 
chy and Egalitarianism in Islamic Thought. O bu meseleyi giriş kısmında kısa ve 
öz bir biçimde ortaya koyar: “Kur'an-ı Kerim, ahirette derece / makam farklı- 
lıklarının anlamsız olduğunu sıklıkla tekrarlarken, onları bu dünyada feshet- 
me teşebbüsünde kesinlikle bulunmaz. Aksine, Kur'an'ın bazı dünyevi eşitsiz- 
likleri onayladığı gözlenebilir... Böylelikle onun asli vurgusu, bu tür eşitsizlik- 
lerin bireyin ahlâki değeri üzerinde ve öbür dünyadaki nihai kaderinde bir et- 
kisinin olmadığı şeklindedir” (s. 4). Marlow'a göre, güçlü eşitlikçi yönelim, 
“hür Müslüman erkeklerin eşitliği” ile sınırlıdır” (s. 34). 

17 Hucurât süresi, 49/13. 

18 Meselâ, Nahl süresi, 16/71, 75. Bkz. Barlas, “Believing Women” in Islam, s. 5. 

19 Stowasser, “Women and Citizenship in the Çur'an”, s. 33. 

20 Stowasser, “Women's Issues in Modern Islamic Thought”, s. 15-16'da, 20. as- 
rın ortasına yerleştirdiği bu değişimi tartışır. Abugideiri, “On Gender and the 
Family”, s. 242'de şunu ortaya koyar: “20. asır düşünürlerinin kavramsallaştır- 
dığı şekliyle, eşlerin birbirlerini tamamlayıcılığı fikri ironik biçimde, hiyerar- 
şik toplumsal cinsiyet farklılığını ve dolayısıyla da toplumsal cinsiyet eşitsizli- 
gini somutlaştırınıştır. Bu ifadede yorumlandığı biçimiyle tamamlayıcılık, ka- 
dınlara ait yasal hakların aile içinde usulünce sınırlandırılması ve hem hanım- 
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las, “Believing Women” in Islam: Unreading Partiarchal Interpre- 
tations of the Our'an adlı eserinde, “dini ve sosyal / hukuki eşit- 
lik birbirinden ayrı tutulabilir” görüşünü önce ikrar eder, fakat 
ardından hemen reddeder." Bu ayrımı reddederken, erkekle- 
re ve kadınlara farklı muameleyi öneren veya emreden âyetle- 
re makul açıklamalar getirmelidir. (O bunu kısmen, farkın da- 
ima eşitsizlik olmadığı fikrini sağlam bir dayanak kılmak sure- 
tiyle yapar.) Diğerleri ise, ikna edici bir biçimde, Kur'an'ın böy- 
le bir ayrımı önerdiğini, fakat bütün insanların ontolojik eşitli- 
ğinin, miras ve şahitlikte olduğu gibi erkekleri kadınlara üstün 
tutan dünyevi, geçici bağlayıcılığı olan düzenlemelere önceliği- 
nin bulunduğunu ileri sürmüşlerdir. Nitekim kadınlara yöne- 
lik ayrımcılık içeren muayyen düzenlemelerin daima veya her 
bağlama uygulanması gerekmemektedir. 

Bazı paradigmaları değiştiren bilimsel birikimine rağmen 
hâlâ emekleme dönemindeki bir disiplin olan feminist veya 
toplumsal cinsiyet-bilinçli Kur'an yorumculuğu, dikkatinin 
önemli bir kısmını yakın/cinsel ilişkilerde ustalıkla kullanılan 
güç meselesi üzerine yoğunlaştırma temayülünde olmuştur. 
Âlimlerin de birbirinden tefrik etmeye çalıştıkları, Müslüman 
kadınların her şeyden önce Müslüman ve dini açıdan erkek- 
lerin eşitleri oldukları? şeklindeki Kur'ani temel duruşu, Nisâ 
süresi 34. âyette geçen, erkekler “kavvâmüne “alâ” (“ailenin na- 
fakasını temin edenler”, “aileyi ayakta tutanlar”, “koruyan- 
lar ve bakanlar”, “işleri yönetenler”, “sorumluluk taşıyanlar”, 
“otorite sahibi olanlar” veya “bütün bakımları üstlenenler”) 
kadınlar fikriyle nasıl uzlaştırılabilir?2 Bakara süresi 228. âyet- 
te olduğu gibi, tek bir Kur'an âyetinde bile, kadınların erkek- 
lerinkine “benzer” veya “aynı” veya belki “eşit” (misil) hakları- 


lık hem annelik vazifesini ifa eden kadının aile uyumu namına haklarından fe- 
ragat etmesi beklentisi için bir İslâmi bahane temin eder.” 


21 Barlas, “Believing Women” in Islam, s. 199. 

22 Takvâ, otonomi ve pedagoji hakkındaki tamamen farklı bir yaklaşım için bkz. 
Barazangi, Women's Identity and the Our'an. 

23 Meselâ, Ahzâb süresi, 33/73. 

24 Bu tercümeler sırasıyla Ahmed Ali, Shakir, 'Abdullah Yusuf Ali, Arberry, Pict- 
hall, Dawud ve Asad (Muhammed Esed)'a aittir. 
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nın bulunduğu fakat “erkekler onlardan (kadınlardan) bir de- 
rece yukarıdadır” şeklinde bir gerilim söz konusu olabilir. Her 
iki âyet de cinsiyet eşitliği veya denkliği ile ilgilenenler için cid- 
di önem taşır ve ayrıca, bu âyetlerin ele alınma tarzları da femi- 
nist araştırmacılığın dikkat çekici kavrayışlarını ve de Kur'an'a 
yönelik muayyen yaklaşımların sınırlarını gösterir. 


Zor bir âyet 


Çeşitli arka planlara ve bakış açılarına sahip geleneksel âlimler 
ve çağdaş Müslümanlar, Nisâ süresinin 4. âyetini yorumlamış- 
lardır. Bu âyetin klasik ve Ortaçağ yorumları kadın itaatini ve 
erkek otoritesini vurgularken, en son yorumlar ise erkeğin ev- 
lilikteki yükümlülüklerinin tamamlayıcısı konumundaki mali 
sorumluluklarına ve hanımı üzerindeki gücünün sınırlı oluşu- 
na vurgu yapmışlardır. Pek çok Müslüman, hiyerarşiden zi- 
yade modern tamamlayıcılık söylemleri ile tutarlılık arzeden, 
kadını da tam insan sayan, evlilik ilişkisinin eşit paydaşı kabul 
eden Kur'an âyetleriyle uyuşan ikinci grup görüşlere rağbet et- 
mektedir. Söz konusu âyetin anahtar hükümlerinin yorumla- 
nış tarzları, bir taraftan Müslüman geleneğinin bazı bakımlar- 
dan erkek egemen (androcentrism) ve kadın düşmanı (misogy- 
ny) özelliklere sahip olduğunu ortaya koyarken, bir taraftan da 
Kur'an metnini daha eşitlikçi okuma biçimlerinin bulunduğu- 
nu gösterir. 

Bu âyeti tercüme etmek çeşitli zorluklar içerir, zira âyette 
geçen kelimelerin pek çoğu tartışmaya açık anlamlara sahip- 
tir. Benim buradaki geçici çevirimde, üç kavram orijinal Arap- 
ça haliyle bırakılmıştır, çünkü bu kavramların nasıl tercüme 
edilmeleri gerektiğine dair bir usul belirlenmeden çevrilmele- 
ri mümkün değildir. 


Erkekler, Allah'ın, onların bazılarını diğerlerine üstün kılma- 
sı ve mallarından harcalamaları sebebiyle kadınlara karşı kav- 


25 Erkeğin görevleri, kişilerarası ilişkilerin pratik, uygulanabilir unsurlarına yo- 
gunlaşan fakihlerce de vurgulanmıştır. 
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vâmündurlar. Faziletli kadınlar, Allah'ın koruduğu şeye karşı- 
lık olarak görünmeyeni korudukları için kânitâttırlar. Nüşü- 
zünden korktuğunuz kadınlara tenbihte bulunun, onları ya- 
takta terk edin ve vurun. Size itaat ederlerse, onların aleyhi- 
ne bir strateji izlemeyin. Gerçekte Allah, Yücedir, Büyüktür.? 


Çeşitli bakış açılarının mümessili yorumcular, bu âyetin do- 
ğurduğu anahtar meselelerle ilgilenmişlerdir: Erkekler “kadın- 
lardan sorumlu” mudur? Faziletli kadınların özellikleri neler- 
dir? Nüşüz nedir ve sonuçları nelerdir? “Onlara vurun”, yani 
kadınlara vurun emri, lafzi olarak mı alınmalıdır? 

Bu âyet, “Erkekler, kadınlara karşı kavvâmündurlar” beya- 
nı ile başlar. Kavvâmün (tekili, kavvâm) kelimesi, Arapça kâim/ 
ayakta duran kelimesinden türer. Buna göre bu kavram, potan- 
siyel olarak hem otorite hem de sorumluluk sahibi manasında, 
“kollayan” veya “destekleyen” kişi demektir. Bu ikili unsur, bu 
âyette kavvâmün olarak erkeklerin rolünü, hem genelde erkek- 
lerin genelde kadınlar üzerindeki ilahi üstünlüğüne (“Allah'ın, 
onların bir kısmını diğerlerine üstün kılması sebebiyle”), hem 
de kocanın mehir ödemedeki ve hanımlarının geçimini temin 
etmedeki mali sorumluluğuna (“mallarından harcamaları se- 
bebiyle”) atfeden klasik müfessirlerce kabul edilmektedir. Bazı 
müfessirler erkeğin “mükemmel”, kadının “eksik” oluşu fikri- 
ne erkeklerin mali yükümlülüklerinden daha fazla dikkat har- 
carken, diğer bazıları erkek üstünlüğünü tabii kabul etmekle 
birlikte kocanın hanımını destekleme sorumluluğunu da vur- 
gulamışlardır. 

İlerlemeci yorumlar, erkeklerin fıtrat bakımından üstün ol- 
dukları fikriyle çelişirler. Bazıları, bu âyetin gerçekte erkekle- 
rin kadınlara tercih edildiği / üstün tutulduğu şeklinde alınabi- 
leceğini ileri sürerken, bu tercihin yalnızca erkeklerin alacakla- 
rı büyük miraslarla sınırlı olduğunu söylerler (muhtemelen bu- 


26 Nisâ süresi, 4/34 “Er-ricâlü kavvâmüne ale'n-nisâi bimâ faddalallâhü ba'duhüm 
“alâ ba'din ve bimâ enfekü min emvâlihim. Fe's-salihâtü kânitâtün hafizatün li'l- 
gaybi bima hafizallâhü ve'llati tehâfüne nüşüzehünne fe 'ızühünne ve'hcürühünne 
Ji'lzmedâci'ı ve'drıbühünne fe in eta'neküm felâ tebğü “aleyhinne sebilâ. Innallâhe 
kâne 'aliyyen kebirâ.” 
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na, hemen önceki âyetlerde bir imâ söz konusudur). Bu yorum- 
cular bu bağlantıyı, Nisâ süresinin 24. âyetinde gelen ve erkek- 
lerin mali yükümlülüklerine atıfta bulunan bir sonraki cümle- 
de (“ve mallarından harcamaları sebebiyle”) görürler. Diğer yo- 
rumcular ise, Kur'an'ın yalnızca “Allah onların bazılarını diğer- 
lerine üstün kıldı” (veya “birini diğerine”) beyanında bulundu- 
ğu, yoksa erkekleri kadınlara tercih etmediği hususunda ısrar 
ederler; erkekleri “bazıları”, kadınları “diğerleri” olarak almak 
için dilbilgisel bir sebep yoktur. Nitekim bu âyet, bazı erkek- 
lerin, kendisine kavvâmün oldukları kadınların geçimini sağla- 
mada ellerindeki mal ve mülk zenginliği bakımından diğer er- 
keklerden daha imtiyazlı olduklarını ifade etmiş olabilir.27 Ay- 
rıntıları dikkate almazsak bu âyetin yeni-okumalarındaki en 
önemli unsur, kadınların erkek tarafından desteklenmesine 
olan odaklanmadır. Eğer erkekler, kısmen kadınlara harcadık- 
ları “şey yüzünden” (bir muhtemel tercümeye göre, bi mâ ifa- 
desi “şeye göre” şeklindedir)? kavvâmün iseler, o halde rolle- 
ri de mali sorumluluklarını yerine getrime derecesi ile bağım- 
lıdır. Erkek artık kadını daha fazla destekleyemeyecek duruma 
düşerse, onun üzerindeki otoritesini kaybeder. Nitekim koca 
ile hanımın ev masraflarına birlikte katkı sundukları bir ailede, 
erkek hanımının kavvâmı olmayacaktır. 

Söz konusu âyet, erkekler ve kadınlar hakkında çok genel 
bir ifade kullandıktan sonra hususiyetle kadınlara, “fazilet- 
li kadınlar”a (es-sâlihât) döner ve onları iki grupta tanımlar: 
Yok veya gizli olanı muhafaza eden, koruyan kadınlar (hafizâ- 
tün li'l-gayb), itaatkâr, boyun eğen, riayetkâr kadınlar (kânitât). 
Müfessirler “hâfizâtün lil-ğayb” ifadesinin, bilhassa bi mâ ha- 
fizallâhü (Allah'ın koruduğu veya muhafaza ettiği şeye karşı- 
lık / şeyle / şey sebebiyle) ibaresi ile bitiştiğinde nasıl anlaşıl- 
ması gerektiği hususunda ihtilafa düşmüşlerdir. Müfessirlerin 
çoğu, yaygın biçimde kullanılan bir hadisten yola çıkarak bu- 


27 Barlas, “Believing Women” in Islam, s. 185-186. 

28 “Bi mâ”nın bir dizi anlamlarının tartışması için bkz. al-Farugi, “Women's Self- 
identity in the Çur'an and Islamic Law”, s. 82-87; al-Hibri, “Islam, Law and 
Custom”, s. 28-33; ve Wadud, 9ur'an and Woman, s. 70. 
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rada kastedilen kadınların, kocalarının yokluğunda onların if- 
fetlerini ve mülklerini koruyan kadınlar olduklarını söylerler. 
Bununla birlikte, ilerlemeci ve feminist yorumcular, “gizli ola- 
nı koruyanlar” ibaresinin, Allah'ın muhafaza ettiği haliyle, dini 
vecibelerini yerine getiren ve imanlarını koruyanlar olarak yo- 
rumlanması gerektiği kanaatindedirler. 

Aynı şekilde, kânitât kavramının klasik ve reformcu yorum- 
ları da keskin farklılıklar gösterir. Kânitât, aynı Arapça kökten 
(k-n-t) gelen ve itaatkâr, boyun eğen veya riayetkâr anlamın- 
da kunüt sergileyen kânitin dişil çoğuludur. Ortaçağ müfessir- 
leri sıklıkla bu bağlamdaki kunüt kavramını, kadının kocası- 
na olan itaatine indirgerler. Bununla beraber, kânit(ât) terimi 
Kur'an'ın başka yerinde yalnızca Allah'a ve O'nun Elçisi'ne itaat 
için kullanılır. Abdullah Yusuf Ali, söz konusu âyetteki bu kav- 
ramın çevirisini “yürekten / samimi itaat” (devoutly obedience) 
şeklinde verir. Yusuf Ali, aynı manayı, Kur'an'ın Ahzâb süresi 
35. âyette Allah'ın mükâfatına nail olacak erkeklere ve kadın- 
lara kendisiyle atıfta bulunduğu aynı kavram için de kullanır: 
“Samimi itaatkâr erkekler (kânitin) ve samimi itaatkâr kadınlar 
(kânitât).” Kur'an-ı Kerim'de Meryem ve İbrahim gibi müstes- 
na şahsiyetlere de kânit terimiyle hitap edilir.29 Bu sebeple, Ni- 
sa süresi 34. âyetteki kavramın kullanımının kadınların Allah'a 
itaati veya sadakatinden başka bir şeye işaret ettiğini düşünmek 
için bir sebep yoktur. Gerçekte, Kur'an'ın beşeri varlıklara ve 
otoritelere (Peygamber hariç) itaati genelde önemli ölçüde Al- 
lah'a itaatten daha değersiz gördüğü dikkate alındığı takdirde, 
kânitât kavramını kocaya itaat şeklinde yorumlamanın özellik- 
le problemli olduğu anlaşılacaktır.” 

Bununla birlikte, Allah'a itaat ile âyetin son kısmında tartışı- 
lan kötü davranış arasında bir tür ayrışma vardır. Nüşüz (n-ş- 
2) kelimesinin kökü isyana işaret eder. Ortaçağ Kur'an müfes- 
sirlerinin çoğunluğu, kadınların nüşüzünü kocalarına karşı ita- 
29 Meryem'e yapılan atıf için bkz. Tahrim süresi, 66/12; Ibrahim için bkz. Nahl 

süresi, 16/120. Bu kavramların daha fazla kullanımları için bkz. Bakara süresi, 


24116, 238; Âl-ilmrân süresi, 3/17, 43; Rüm süresi, 30/26; Ahzâb süresi, 33/31; 
Zümer süresi, 39/9; ve Tahrim süresi, 66/5. 


30 Ali, “Women, Gender, Ta'a (Obedience) ve Nüşüz (Disobedience)”. 
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atsizlik ve isyan olarak anlarlar. Nüşüz biçimleri olarak sürek- 
li tekrar edilen iki davranış, kadının kocasının evini izinsiz ola- 
rak terk etmesi ve onun cinsel birleşme teklifine “hayır? demesi- 
dir. Çok nadiren de saygısızlık, “hayâsızlık” veya dini vecibele- 
ri ihmal, kadın nüşüz biçimleri olarak zikredilir.3! Nüşüz işle- 
yen kadına neşiz veya neşize denir. Erkekler de nüşüz işleyebi- 
lir, fakat bu durumda kavram farklı anlaşılır. 

Çağdaş yorumcular, ister kocanın isterse hanının nüşüzü ol- 
sun, nüşüz yorumlarında birbirlerinden ayrılırlar. Onlar genel- 
likle nüşüzü, kocadan veya hanımından kaynaklanan bir çeşit 
uyumsuzluk veya çiftlerden birinin iffetsiz davranış sergileme- 
si, zina fiilini işlemesi olarak görürler.” Bir kadın nüşüz işle- 
diğinde, eski âlimler kocanın alabileceği tedbirler üzerinde ge- 
nellikle ittifak halindedirler. Kur'an tarafından konan müeyyi- 
delere ilave olarak, ki aşağıda tartışılmıştır, şayet kadın, koca- 
sını veya evini terk ederek kendisini erişilmez kılarsa erkeğin 
nafakayı kesebileceği hususunda fakihler genellikle fikir birli- 
ği içinde olmuşlardır. 

Faslı feminist Mernissi, nüşüzün kavramsal olarak İslâm'ın 
cinsiyet sisteminde merkezi yer tuttuğunu söyler. O, şunla- 
rı yazar: “Nüşüz, Kur'ani bir mefhum olup kadının, Müslüman 
kocasının otoritesine başkaldırınası anlamına gelir.” “Kur'an 
nüşüze yalnızca, kadının isyanı halinde kocanın vermesi ge- 
reken cezayı tasvir bağlamında atıfta bulunur.”33 Mernissi bir 
başka yerde şu mülâhazayı yapar: “INJüşüz özellikle, hanı- 
mın kocasına karşı, dişil itaatsizliğin hayati olduğu alandaki 
isyankâr tavırlarını ifade eder ki bu alan cinselliktir. Kur'an'a 


31 “Aleni hayâsızlık”ın nüşüz ile özdeşleştirilmesi, Hz. Peygamber'in “Veda 
Hutbesi”nin bazı versiyonları ile desteklenir; burada o, kadınların “aşikâr 
hayasızlık”larının neticeleri olarak Nisâ süresi 34. âyette zikredilen tedbirle- 
ri özetler. Onun bu vesileyle sarf ettiği sözler, herhangi bir vurmanın / darbın 
“gayri müberrih” yani “iz bırakmayacak, yaralamayacak, herhangi bir uzvuna 
zarar vermeyecek (non-violent)” olması şeklindeki belirlemenin kaynağı olarak 
da kullanılır.” 

32 Abugideiri, “On Gender and the Family”, s. 293'te, Nisâ süresi 34. âyetin 
“nikâhlı eşin hayâsız oluşunu” ele alan, kadın nüşüzünün muayyen tanımını 
zımnen vurgulayan bir Kur'an âyeti olduğunu söyler. 


33 Mernissi, “Femininity as Subversion”, s. 109. 
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göre nüşüz, kocanın cinsel ilişki arzusuna hanımının karşılık 
vermemesidir.”3* Mernissi, Kur'an'ın nüşüzü açıkça bu şekilde 
tanımladığı ve bu kavramın Kur'an'da yalnızca hanımın dav- 
ranışı ile alakalı bağlamda yer aldığı iddiasında yanılmaktadır. 
Fakat klasik ve Ortaçağ âlimlerinin, hanımın nüşüzünü nasıl 
anladıklarını tasvirinde büyük ölçüde haklıdır.* 

Kur'an, kocanın nüşüzünden de Nisâ süresinde bahseder. 
Nisâ 34. âyette olduğu gibi, erkeklerin nüşüzü ile ilgili Kur'an 
âyeti (128. âyet) evli çiftler arasındaki uyumsuzluğu tartı- 
şan diğer âyetlerin yanında yer alır: “Eğer bir kadın, kocasının 
nüşüzünden veya kendisini reddinden (i'râd) korkarsa, arala- 
rında bir uzlaşma sağlamalarında hiçbir sakınca yoktur ve her 
ne kadar insan benliği kaprisli olsa da uzlaşma en iyisidir.” Yo- 
rumcular, erkeklerin nüşüzünün tanımı ve çareleri hakkın- 
da genelde fikir birliği içindedirler. Pek çoğuna göre, kocanın 
nüşüzü, artık karısından hoşlanmaması veya ona karşı isteksiz- 
lik duymasıdır. Bazı rivayetler bu âyetin, bir kocanın, yaşının 
ilerlemesi veya başka unsurlar sebebiyle hanımından hoşlan- 
mamaya başlaması üzerine nâzil olduğunu ileri sürerler. Bazıla- 
rı bu kişinin, genç bir gelinle evlenen ve onu yıllardır evli oldu- 
gu karısına tercih eden Rafi” b. Hadic olduğunu söylerler. Baş- 
ka rivayetlere göre ise, bu âyet Hz. Peygamber ve hanımı Sev- 
de hakkında inmiştir. Her iki durumda da müfessirler ve fakih- 
ler, Kur'an'ın atıfta bulunduğu “uzlaşma”nın, hem Rafi'in hanı- 
mının hem de Sevde'nin son kertede yaptıkları gibi, evli bir ka- 
dının, kocasının kendisini boşamaması için ikna vasıtası olarak 
muayyen evlilik haklarından vazgeçmesi olduğu hususunda fi- 
kir birliği etmişlerdir. 

Müfessirlerin geneli kocanın nüşüzünü, hanımından artık 
hoşlanmaması olarak tanımlarken, küçük biz azınlık da koca- 
nın nüşüzünün hanımına kötü muamele etmesi olduğunu söy- 
lemiştir. Bilhassa, kadının yüzüne vurma da dahil olmak üzere, 


34 Mernissi, “Morocco: The Merchant's Daughter”, Women's Rebellion, s. 13. 


35 Bkz. Rispler-Chaim, “Nusuz Between Medieval and Contemporary Islamic 
Law”, Shaikh, “Exegetical Violence: Nushuz in Our'anic Gender Ideology”, ve 
Ali, “Women, Gender, Ta'a (Obedience), and Nushuz (Disobedience)”. 
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sürekli ve aşırı şiddet bu görüşe göre nüşüzdür. (Bu yorum mo- 
dern zamanlarda giderek yaygınlık kazanmaktadır.) Bir koca- 
nın hanımına fiziksel olarak zarar vermesinin bu şekilde kınan- 
ması, kocanın hanımına muayyen şartlarda vurabileceği tarzın- 
da genel kabul gören görüşün tam aksinedir. Nisâ süresi 34'te 
erkeklerin, kadınların nüşüzünden endişe etmeleri halinde üç 
tedbir sıralanır: “(Evlilik yükümlülüklerini reddederek başkal- 
dırdığını gördüğünüz) kadınlara öğüt verin, onları yatakların- 
da yalnız bırakın ve onlara vurun.” Darabe “(elle / tokat) vur- 
mak” (strike) fiili bu bağlamda genellikle “(sopayla) vurmak” 
(hit), “dövmek” (beat) veya “kırbaçlamak” (scourge) şeklinde 
çevrilir, bununla birlikte son iki tercüme, kelimeye “açık el- 
le kabalara vurmak” (spank)* anlamı yüklemektedir.” Bu fiil, 
Kur'an'da başka manalarıyla birlikte müteaddit defalar yer al- 
dığı halde, bazılarının niye bilhassa bu bağlamda vurmak ve- 
ya dövmek şeklinde anlaşılması gerektiğini sorgulamalarına se- 
bep olmuştur. Bir mütercim bu bağlamdaki darabenin vurmak 
değil, daha ziyade “ayırmak” veya hatta “cinsel ilişkide bulun- 
mak” (aynı Arapça köke atfedilen mecazi / metaforik anlam) 
anlamında olduğunu söyler.?” Müfessirlerin üzerinde genel fi- 
kir birliği halinde oldukları görüşe göre, bu kavram ınecazi de- 
gil lafzi bir anlam içerir, dolayısıyla bu âyet de karısının nüşü- 
zü halinde kocaya vurma hakkını tanır, ancak bu yalnızca, ya- 
takta tek başına bırakma eylemi sonuç vermediğinde geçerlidir. 

Nüşüzü konu edinen bu iki âyetten kaynaklanan yorumla- 
ma sorununun muhtelif katmanları mevcuttur. Şurası açıktır 
ki, Ortaçağ müfessirleri, iffetli kadınlar ve evlilikte itaat konu- 
larını tartışırken, kadının tabiatı hakkında ortada dolaşan birta- 
kım kötüleyici varsayımlardan etkilenmişlerdir. Dahası, erkek 
ve kadın nüşüzünün birbiriyle alakasız şeyler kabul edilmesi ki 
bu, Fazlur Rahman'ın da eleştirdiği âyet-âyet şeklindeki parça- 


(9) Burada yazarın kullandığı farklı Ingilizce kavramların ince ayrımlarına özen 
gösterdik; yoksa hepsine kabaca vurmak, dövmek şeklinde mana vermek 
pekâlâ mümkündür — ç.n. 


36 Thomas Cleary'nin tercümesi ve “Abdullah Yusuf Ali'nin çevirisini esas alan ye- 
ni Suud destekli nüshası. 


37 Ahmed Ali, Al-Our'an: A Contemporary Translation. 
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cı yaklaşımın bir parçasıdır, ikisi arasındaki hayati bağlantıyı 
ıskalamaktadır — gerçi, modern müfessirlerden Seyyid Kutub 
gibileri bunu bir dereceye kadar onarmıştır.* Bununla birlik- 
te dikkat çeken basit bir husus, Kur'an'ın erkek ve kadın nüşü- 
zünü sorun olarak görmesinin, bu bağlamda onun erkeği kadı- 
na tercih edişini aslında temize çıkarmamaktadır. Bir başka ifa- 
deyle, kadın nüşüzü için sonuçlar sadece müfessirlerin yorum- 
larında farklılaşmaz —hatta nüşüz, çiftlerden her birine doğru 
bir biçimde atfedilebileceği gibi, antipati veya zorbalık (high- 
handedness) olarak anlaşılsa bile— fakat açıkça Kur'an'ın kendi 
metninde farklılaşır. 

O halde, bir kimse, ataerkil öncülleri kabul etmeden ve- 
ya Farid Esack'ın “basit müdafaa” olarak atıfta bulunduğu du- 
ruma düşmeden, toplumsal cinsiyet bilincine sahip bir biçim- 
de Kur'an'a nasıl yaklaşabilir? Feminist yorumcuları bekleyen 
meydan okumalar İslâm üzerine mukayeseli iki araştırmadan 
ibaret olan What Men Owe to Women: Voices from the World Re- 
ligions” adlı eserde görülebilir. Biri Esack'ın olan araştırma, 
Kur'an'ın kadınlar ve cinsiyet ilişkilerine dair yaklaşımı hak- 
kındaki fazla gelenekçi reformcu bilgiyi sorgular. Diğeri Ash- 
gar Ali Engineer'a aittir ve bu makale, çarpıcı bir savunmayı 
içermenin yanı sıra, söz konusu konuların en yaygın modernist 
tarzda ele alınışına bir örnek oluşturur. Bu iki yazarın araştır- 
maları daha ziyade Bakara 228 (“derece” âyeti) ile Nisâ süresi 
34. âyet (“erkekler kavvâmündurlar”) üzerine yoğunlaşırlar ki, 
her iki âyet de toplumsal cinsel adalet (gender justice) ve eşitlik 
ilealâkadar olan yorumcular için oldukça zor âyetlerdir. Her ne 
kadar kadınlar, bu problemlerle ilgilenen çağdaş araştırmacıla- 
rın çoğunluğunu oluştursalar da, erkek araştırmacılar tarafın- 
dan kaleme alınan bu ikili makaledeki benzerlikler ve farklılık- 
lar, söz konusu meselelere sergilenen muayyen yaklaşımların 
taşıdıkları umutları ve de riskleri örneklerle gösterir. 


38 Kutub'un nüşüza yaklaşımı ile alakalı bkz. Wadud, 9ur'an and Woman, s. 
74-75. 

39 Raines ve Maguire, ed., Esack, “Islam and Gender Justice: Beyond Simplistic 
Apologia” ve Engineer, “Islam, Women, and Gender Justice.” 
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Engineer'ın, bilhassa çetrefilli problemlerle başetmedeki is- 
teksizliğinin bir göstergesi, Bakara süresi 228. âyete atıfta bu- 
lunduğunda erkeklerin kadınlara göre “derece üstünlüğü”nün 
bulunduğunu söyleyen bütün ifadeleri görmezlikten gelmesi- 
dir. Engineer, âyetin yalnızca birinci bölümünü sunar ve şöy- 
le tercüme eder: “Kadınların (kocaları) üzerindeki hakları, ko- 
caların (hanımları) üzerindeki haklarına denktir...” Bu ifade- 
nin moda mod tercümesi, “Onların (kadınlar) payı, onlara (ka- 
dınlar) düşen payın (hakkaniyete uygun olacak şekilde) aynı- 
dır” (ve le hünne mislü'l-lezi “aleyhinne bi'l-ma'rüf — ç.n.19' Kabul 
edilmelidir ki, bu anlam yalnızca İngilizce okuyucuları tatmin 
edici olmaktan uzaktır; Engineer, haklı olarak, Arapça metinde 
bulunmayan ancak açıkça imâ edilen haklar ve ödevler mefhu- 
munu ilave eder. Bununla birlikte, onun niteleyiciler veya baş- 
ka seçenekler bulunmaksızın “eşit” kavramını kullanması ya- 
nıltıcıdır. Yine de daha kurnaz bir biçimde, âyetin ikinci kıs- 
mı için bir eksilti ikame eder: “Ve erkekler için onlar (kadın- 
lar) üzerinde bir derece vardır.”4? Onun bu ifadedeki ihmali, bu 
âyeti, hem adaletin hem de eşitliğin bir delili olan Ahzâb süresi 
35. âyetle (“Müslüman erkekler ve Müslüman kadınlar için...”) 
bağlantılı kullanması dikkate alındığında, özellikle problemli- 
dir. Engineer'a göre, “Bu her iki âyet, toplumsal cinsiyet eşitli- 
ğinin (gender eguality) Kur'ani öğretiler açısından oldukça ha- 
yati öneme sahip olduğu hususunda bir şüpheye yer bırakmaz. 
Bu âyetler aynı zamanda toplumsal cinsiyet adaletinin (gender 
justice) toplumsal cinsiyet eşitliği olmadan gerçekleşemeyece- 
gini fazlasıyla aşikâr kılar.” 

Engineer'ın, toplumsal cinsiyet eşitliğinin toplumsal cinsiyet 
adaletinin zorunlu bir tamamlayıcısı olduğu, eşitlik ve adaletin 
Bakara 228'de ifade edildiği şeklindeki ikili iddiası ancak Kur'an 


40 Engineer, “Islam, Women, and Gender Justice”, s. 111. Üç nokta orijinalinde- 
dir. Syed, The Position of Women in Islam, s. 56'da bunu “tam eşitlik” olarak ad- 
landırır fakat âyetin boşanmayla ilgili “derece"lendirmesi bu nitelendirmeden 
muaftır. 

41 Le hünne mislü'l-lezi 'aleyhinne. 

42 Veli'r-ricali 'aleyhinne derece. 

43 Engineer, “Islam, Women and Gender Justice”, s. 111. 
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metni bir manipülasyona tabi tutulduğu takdirde geçerli olabilir. 
O, söz konusu âyetteki “derece” unsurunu görmezden gelerek 
tamiri imkânsız biçimde ezilen ve hakları gasp edilen Müslüman 
kadın algısından kaçınmaya çalışır. Ancak, bu âyete aşinâ olan 
veya meseleyi daha derinlemesine araştıran biri için Engineer'ın 
bu taktiği, Müslüman kadının haklarının kabulü için sanki baş- 
ka bir yol yokmuş gibi Kur'ani ifadeleri gizlemeye yönelik aşikâr 
çaba mesabesindedir. Şüphesiz sorunlu “derece” mefhumunu es 
geçen tek yazar Engineer değildir, meselâ, gayrimüslim İslâm uz- 
manı John Esposito, Women in Muslim Family Law adlı eserinde 
bu âyeti kısmen benzer şekilde iktibas eder.*“ Aynı yazarlar —er- 
keğin ailedeki otoritesini olumlama çabası içindeki gayrimüslim 
polemikçiler ve dahi Müslümanlar— bir karşıt taktik sadedinde, 
âyetin “derece” mefhumunun zikredildiği kısmını sadece alıntı- 
larlar; böylelikle, hak ve sorumluluk sahibi ahlâki bir kişilik olan 
kadını tasvir etmekten feragat ederler.” 

Diğer müfessirlerin “derece âyeti” ile ilgili detaylı araştırma- 
ları derecenin varlığını teyit etmekle birlikte, bunun kapsamını 
hemen peşinden gelen Kur'ani boşanma bağlaını ile sınırlı tu- 
tar.“ “Kur'an”, erkeklere boşama (talak) lafzını kullanma ya da 
geri alma konusunda ilave yetki tanırken, “onların bilfiil mev- 
cut ataerkil yapılardaki güç ve otoritenin sahibi olduklarını ka- 
bul eder”, fakat tam aksine kocanın evlilikte üstün olduğuna 
dair bir bildirimde bulunmaz. (Gerçekte boşanma, Kur'an âyet- 
lerinin, kocaların hanımlara göre daha fazla yetki sahibi olduk- 
larını açıkça kabul veya izhar ettiği bir alandır. Ayrıca bu âyet- 
te, yükümlülüklerinin bir parçası olarak boşanmanın akabin- 
de nasıl davranacakları kadınlara emredilir — “Boşanmış kadın- 
44 Espositoile Delong-Bas, Women in Muslim Family Law, s. 134; yine bkz. Niazi, 

Modern Challenges, s. 11. 

45 Nasr, “Manhood in the Çur'an and Sunnah”. 

46 Wadud bu hususa (9ur'an and Woman, s. 68), Bakara süresi 228. âyetle ilgi- 
li görüşlerini, “dereceler”le ilgili Kur'an'ın bir başka yerindeki daha geniş bir 
bağlamda tartışırken işaret eder (a.e., s. 66-69). Yine bkz. Barlas, “Believing 
Women” in Islam, s. 192-197; Syed, The Position of Women in Islam, s. 56. Syed, 
“eşitlik”i kuvvetle vurgular, o bunun elbise âyeti olan Bakara 2/187 ile yeniden 
pekiştirildiği kanaatindedir. 

47 Barlas, “Believing Women” in Islam, s. 6. 
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lar üç Jay hali) müddeti bekleyecekler” * (Söz konusu âyet bu- 
nu, kadınların kocaları tarafından boşanmış olduklarını dikka- 
te alarak pasif konumda olduklarını aşikâr kılacak tarzda ya- 
par.) “Bu bekleme süresi içinde barışmak isterlerse (eril / kap- 
sayıcı çoğul) kocaları onları tekrar eş olarak almak hususun- 
da daha hak sahibidirler”? şeklindeki Kur'ani beyan, âyetteki 
“derece”yi makul bir biçimde açıklamaktadır. 

Kur'ani hükümlerde özellikle öne çıkarılan hususlar, tarih- 
sel bağlamlarından soyutlanarak anlaşılamaz, ancak bu bağ- 
lamların sonraki okuyuculara tam olarak nasıl hizmet edece- 
ği konusu tartışmaya açıktır. Engineer neticede kendisini sa- 
vunulamaz bir konuma düşürür: Bir taraftan Kur'an'ın, er- 
kek ve kadın eşitliğini onayladığında ısrarcı olurken, bir taraf - 
tan da muayyen âyetlerin bu eşitliği her zaman ortaya koyma- 
yabileceğini ima edecek şekilde, Kur'an'a hükmeden “durum- 
sal sınırlamalar”ın”* bulunduğunu kabul eder. Engineer'a gö- 
re, “Metinler, hem muayyen / verili durumu yansıtırlar hem 
de onun ötesine geçerler.”! Kur'an'da hem “normatif” hem de 
“bağlamsal” âyetler vardır.” İctihad —o bunu, “yeni zuhur eden 
problemlere Kur'an ve Sünnet'te bir çıkış yolu bulunmadığı 
takdirde, bunları çözmek için kişinin harcadığı ciddi çaba”? 


48 “Abdullah Yusuf Ali'nin çevirisinde benim yaptığım değişiklik. 

49 “Abdullah Yusuf Ali'nin çevirisinde benim yaptığım değişiklik. “Onlar” zami- 
rinin eril / kapsayıcı çoğul olduğuna dikkat edin, dolayısıyla bu, şayet kocalar 
uzlaşmak isterlerse veya hem kocalar hem kadınlar uzlaşmak isterlerse anlamı- 
na gelebilir. Yine de birinci anlamın olması daha muhtemeldir, zira “daha hak 
sahibi olan”ın kocalar olduğu ifade edilir. 

50 Engineer, “Islam, Women, and Gender Justice”, s. 112. 

51 Engineer, “Islam, Women, and Gender Justice”, s. 112. 

52 Engineer, “Islam, Women, and Gender Justice”, s. 118. O ayrıntılı biçimde şu- 
nu söyler: “Kur'an'ın normatif beyanları ebedidir ve Islâm Şeriatı'ndaki mevzu- 
ları, özellikle de kadın hakları ile ilgili olanları yeniden düşünürken, norma- 
tif beyanlar bağlamsal olanlara öncelikli konumda olacaktır. Fakat ilk asırlarda 
bağlamsal olan sıklıkla normatif olanın önüne geçmişti ve bu, o dönemlerde ta- 
mamen “normal” idi. Ve bu sebepledir ki, bu düzenlemeler toplumda geniş ka- 
bul görmüştür. O zamanlar bu kanunların normatif oldukları düşünülmüş ve 
bu dolayısıyla toplumda ve de insanların kalplerinde ve zihinlerinde derin kök 
salmışlardır. Zaman içerisinde dokunulmazlık statüsü kazanmışlardır.” 

53 Engineer, “Islam, Women, and Gender Justice”, s. 121. 
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şeklinde tanımlar—, bugün kadınlara adaletsiz görünen âyet- 
lerin modern yorumlarını dönüştürmede önemli rol oynama- 
lıdır. İronik biçimde, Engineer ilk âlimleri, kendi bireysel yo- 
rumlarını âyetlere yüklemek suretiyle Kur'an'ın “normatif” me- 
sajından saptıkları için eleştirirken, tuhaf biçimde, aynı tür icti- 
hadı bugün çağdaş âlimlerin yapması gerektiğini söyler. 

Esack, Nisa süresinin 34. âyetine yoğunlaşan bir makale- 
sinde, Kur'an metninin yorumunun, âyetlerin nasıl anlaşılma- 
sı ve uygulanması gerektiğinin belirlenmesinde daima önemli 
rol oynadığını söylerken Engineer ve diğer âlimlerle hemfikir- 
dir. O, Kur'an'ın toplumsal cinsiyet adaletini savunduğu yer- 
lerdeki anahtar kavramları not eder, bunlar arasında olduk- 
ça isabetli biçimde tercüme edildiği kadar da budanan “dere- 
ce” âyeti de vardır.”* Onun, Kur'an hakkındaki Müslüman fe- 
minist ve reformcu söylemin mizacına aykırı davrandığı yer, 
Kur'an yorumlarındaki farklılık ve değişkenliğin bütün veba- 
lini onun yorumcularına yüklemenin imkânsız olduğu şeklin- 
deki iddiasıdır. Kendisini “Kur'an'a ve toplumsal cinsiyet idea- 
line tutkuyla adamış bir Müslüman” olarak tanımlayan Esack, 
bunların “görünüş itibarıyla çelişkili sesler” olabileceklerini 
kabul eder.” Esack, Kur'an yorumcularının, erkeklere hitap 
eden muayyen âyetlerdeki erkek-merkezcilik ile baş etmele- 
ri gerektiğini söylerken hayati noktaya dikkat çeker; gerçekten 
de “Kur'an'ın esas muhatabı erkeklerdir... |Kadınlar), esas iti- 
barıyla -doğrudan muhatap alınmak yerine— şefkatle muamele 
edilmeleri gereken kullardır.”* 

Esack, Nisa süresinin 4. âyetini, muhatabın erkek olduğu- 
nu varsayan bir âyetin asli numünesi olduğunu söyler; bu âyet, 
erkeğin kadınları bedenen kontrol ettiğini de varsayar. Kadın- 
ların nüşüzü halinde —veya daha doğrusu, erkeklerin kadınla- 


54 Esack, “Islam, Women,and Gender Justice”, s. 190'da Bakara süresi 228'i nak- 
leder (sehven 2/118 yazılmıştır): “Kadınlar da, erkeklerin kendi üzerlerindeki 
haklarına denk olacak şekilde erkekler üzerinde haklara sahiptirler.” O, Tevbe 
süresi 9/71'i de nakleder: “Mümin erkekler ve kadınlar birbirlerinin koruyucu- 
sudurlar: Onlar iyi / doğru olanı emreder, kötü / yanlış olanı yasaklarlar.” 

55 Esack, “Islam, Women, and Gender Justice”, s. 188. 


56 Esack, “Islam, Women, and Gender Justice”, s. 195. 
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rın nüşüzünden endişe ettikleri durumlarda— alınması gerek- 
li önlemlerden bahseden ve bir erkek muhatap kitlesine sesle- 
nen hükümleri içeren tarz, kocanın nüşüzü sebebiyle kadınla- 
ra sunulan farklı seçeneklerin yer aldığı, erkeklere ve kadınla- 
ra üçüncü şahıs olarak hitabın yapıldığı Nisâ 124. âyetteki tarza 
tamamen zıttır. Esack'a göre, klasik müfessirler kadınların Al- 
lah'a kulluk ve kocalarına bağlılık meselesini fazla basite indir- 
gemişler, modern savunular ve feminist analizler de kadın be- 
deni üzerinde erkeklere tanınan açık yetkiyi genellikle görmez- 
likten gelmişlerdir. 


Birbirinin elbisesi olmak 


Erkeklerin kadınlar üzerinde bir derece üstte bulunduğunu 
(veya kocaların hanımlarından bir derece yukarıda olduğu- 
nu) ifade eden Bakara süresi 228. âyette, erkekler ve kadınlar- 
dan karşılıklı ve fakat eşit olmayan şartlarda bahsedilir — fa- 
kat her iki sürede, yani Nisâ 34'te “vurma” âyetinde ve de Ba- 
kara 187'de “elbise” âyetinde kadınlar hakkında konuşulur, fa- 
kat hitap erkeklere yapılır.” Bu iki âyet arasındaki müşterek- 
lik, ikinci âyetten sıklıkla nakledilen cümlenin eşler arasında 
çift taraflı ama karşılıklı bir ilişkiye işaret ederken, birinci âye- 
tin eşlerin karşılıklı ilişkilerinde hiyerarşik ve de toplumsal cin- 
siyet ayrıştırmalı bir ilişki biçimini kabul etmesi (veya emret- 
mesi) dikkate alındığında daha da çarpıcı hale gelmektedir. El- 
bise âyetini aşağıda bir bütün halinde ele alacağım, fakat bura- 
da Kur'ani hitap tarzının, bizatihi kendinde, muayyen âyetlerin 
muhtevalarını tasnifte yeterli olmadığını söylemek istiyorum. 
Kur'an metni kadınlara, sürekli olarak, erkekler tarafından ilgi- 
lenilmesi gereken kişiler olarak “onları / onlara” (€(hem (hünne 
— ç.n.)) şeklinde atıfta bulunur; kadınlara dair erkeklere yöne- 
lik zımni veya aşikâr hitaplar, cinsellik, kadın bedenleri ve ya- 
kın / cinsel ilişkilerdeki adâb-ı muaşeret ile bağlantılı mesele- 


57 Nisâ Süresi 34. âyet, üçüncü tekil şahısta hem erkeklere hem kadınlara atıf- 
ta bulunur (“Erkekler, kadınlar üzerine |'ala) kavvâmündurlar”), fakat kadın 
nüşüzünden bahsederken ikici şahıs formunda erkeklere hitap eder. 
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lerdir. Ancak kadınlarla ilgili olarak erkeklere hitap eden bü- 
tün bu âyetler, erkek hâkimiyetini destekleyen gelenekleri ve 
kuralları onaylamazlar. 

Kadınları (üçüncü kişi olarak) tartışırken erkeklere (ikin- 
ci kişi olarak) hitapta bulunan âyetler, kadınları hukuken ve- 
ya sosyal bakımdan pasif kabul edebilir veya etmeyebilir ya da 
bunu savunabilir veya savunınayabilir; ne var ki hitap tarzının 
kendisinde, ilahi rehberliğin muhatabı olarak erkeklere imti- 
yazlı bir mevkiin tahsisi ihtimali vardır. Bakara süresinin “de- 
rece” âyeti çerçevesinde boşanına ve dulluk üzerine yapılan 
kapsamlı tartışmalar, erkeği işiten / mutahap (“siz”), kadını da 
vahyin süjesi veya objesi (“onlar”) olarak alır ancak bunu ka- 
dın özgürlüğünü geliştirmek adına yapar. Bu örnekler arasında 
şu âyetler vardır: Bakara 232 (“Kadınları boşadığınızda ve on- 
lar (dişil çoğul) iddet / bekleme sürelerinin sonuna ulaştıkla- 
rında”); Bakara 234 (“İçinizden biri ölür de ardında dul kadın- 
lar bırakırsa, onlar (dişil çoğul) iddet / bekleme süresini bek- 
lemek zorundadırlar”); Bakara 240 (“Ve sizden biri öldüğünde 
ardında dul kadınlar bırakacaksa”). Bu âyetler bir erkek muha- 
tap kitlesine hitap etse de, her türlü sorumluluğu yüklenmesi 
istenen ve kendisine faillik verilen taraf erkekler değildir. Al- 
lah'ın hakkında konuştuğu kadınlar, boşanmış veya dul kal- 
mış olma (bir erkeğin geride bir dul bırakmasında bir kastın ol- 
madığı farzedilse de) anlamında pasiftirler, ancak bu âyetlerde 
verilen önemli mesaj, evliliğin sona ermesinden sonra kadının 
özgür ve bağımsız hareket etmek isteyecek olmasıdır. Emirle- 
rin alıcıları kadınlar değil de erkekler olsa bile, bu düzenleme- 
ler kadınların haklarını ve eylemde bulunma sorumluluklarını 
—özellikle, dulluk halinde, kocaların teorik manada yegâne mu- 
hatap oldukları andan itibaren— geliştirmektedir. 

Eşlerin evli kalma veya ayrı olma tercihlerinin karşılıklı ol- 
ması gerektiğini vurgulayan âyetlerde olduğu gibi, diğer âyet- 
lerdeki benzer emirler erkeğin evlilik ve aile ile ilgili konular- 
da kadınlar üzerindeki denetimlerinde yumuşak olmasını teş- 
vik eder. İlgili bağlamlarda tıpkı Nisâ 130'da olduğu gibi (“şa- 
yet onlar Jikili) ayrılırlarsa”) ikili formun kullanılması, her iki 
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eşin de muhatap alındığını açıkça ortaya koyar. Bakara süre- 
sinde 229-230. âyetlerdeki bir dizi ifade, hem erkeğin hem ka- 
dının duygularına hitap eder.” Hatta erkeğin boşanma akdi- 
ni tek taraflı olarak tasvir eden Bakara süresinin 230. âyeti bi- 
le kadının özne oluşunu tamamen reddetmez. (Bu durum, Ba- 
kara 221'de, erkeklerin nikâhladığı ve kadınların da sessiz ka- 
larak (passive voice), nikâhlandığı duruma ters düşer.) Dahası, 
eşlerin boşanmalarının akabindeki herhangi muhtemel bir ye- 
niden birleşme durumu, Allah'ın sınırlarını karşılıklı gözetebil- 
meye dayalı bir eylem olarak tezahür eder. 

Amina Wadud ve Asma Barlas, Kur'an'ın erkeklere, erkek ol- 
maları hasebiyle hitapta bulunduğu yerlerin, hâlâ geçerliliği- 
ni yitirmemiş bir ataerkilliğin —özellikle, 7. asır Arabistan'ında 
cari olan— pratik ihtiyaçlarına cevap verdiğini ileri sürmüşler- 
dir.” Bu açıklama, boşanma veya dulluk ve evliliğe rıza gibi ko- 
nulardaki tartışmalar için tatmin edici kabul edilebilir; erkek- 
lere, kadınlara karşı yükümlülüklerini yerine getirmelerini em- 
rederken kadınlara da bağımsız davranma serbestiyeti tanıyan 
bu emirler, ataerkilliğin tamamen reddi değilse bile erkeğin ai- 
le üzerinde hâkimiyet ve denetim sahibi olduğu anlayışının yö- 
rüngesinden bir sapmadır. Bununla birlikte bu yorum, cinsel 
yakınlaşma söz konusu olduğunda yeterince ikna edici değil- 
dir. Cinsellikle alakalı âyetlerde, kadınlar hakkında konuşulur, 
erkeklere hitap edilir; bu tarz, erkeğin bu meselede denetim sa- 
hibi olduğunu varsayar, erkeğin eylem alanını kısıtlamayı veya 
kadınlara tanınan alanı genişletmeyi amaçlayan iyileştirici ted- 
birlerle bir bağlantısı yoktur. 

“Elbise” âyeti bir bütün halinde dikkate alındığında birkaç 
husus doğar: 


Oruç tuttuğunuz günün gecesinde hanımlarınızla cinsel ilişki- 
ye girebilirsiniz. Onlar (dişil çoğul) sizin için siz de onlar için 
elbisesiniz. Allah (oruç tutulan günün gecesinde cinsel ilişki- 


58 Meselâ, “her ikiside Allah'ın sınırlarını gözetemeyeceklerinden endişe ederler- 
se.” Bakara süresi, 2/229. 


59 Barlas, “Believing Women” in Islam, s. 198, özellikle Nisa süresi 4/34; Wadud, 
Our'an and Woman, s. 80-82. 
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ye girmenin ve uyuyup uyandıktan sonra sahur yemeği yeme- 
nin haram olduğuna ilişkin geleneksel inancınızdan dolayı) 
kendinizi sıkıntıya soktuğunuzu gördü ve size şefkat merha- 
met gösterip bu sıkıntınızı giderdi. Bundan böyle (oruçlu ge- 
çirdiğiniz günün gecesinde) hanımlarınızla ilişkiye girin (bâ- 
şirühünne, dişil çoğul) ve Allah'ın sizin için takdir ettiği şeyin 
(neslin) arayışı içinde olun. Gecenin karanlığı ile sabahın ay- 
dınlığı birbirinden ayırt edilinceye kadar yiyip için. Ardından 
o gün akşama kadar oruç tutun. Fakat sırf ibadet maksadıy- 
la mescitlere çekildiğiniz zaman zarfında onlarla (dişil çoğul) 
cinsel ilişki içinde bulunmayın. Bütün bunlar Allah'ın koydu- 
gu sınırlardır; sakın bunları çiğnemeye kalkışmayın. İşte Al- 
lah buyruklarını böyle açıkça insanlara bildiriyor ki itaatsiz- 
likten sakınsınlar.“ 


Bu âyet erkeklere, kadınlarla cinsel ilişki kurmalarını veya 
bundan imtina etmelerini söylüyor. Hitap erkeklere olmakla 
birlikte, bu emirlerin özünde muayyen bir cinsin belirlenmiş 
olması gibi bir durum gözükmemektedir. Oruçla ilgili buyruk- 
lar erkek ve kadın Müslümanlara eşit biçimde uygulanacak bir 
evrensellik arz eder 5! Muhtemelen o halde, yalnızca yeme ve 
içmeyle alakalı buyruklar değil aynı zamanda cinsel ilişkiyle il- 
gili buyruklar da cinsiyet tanımlamasız / ayrışmasız (non-gen- 
der differentiated) okunmalıdır, açıkçası, eşlerin birbirleri için 
“elbiseler” olarak tasvir edilmeleri her iki cins için de eşit bi- 
çimde geçerlidir.9? Dahası, âyetin sonunda öğütlenen, insan bi- 


60 Cleary'den istifadeyle benim tercümem. 

6l Aisha Geissinger, Kur'an'ın bu âyetinde ve orucu tartışan diğer âyetlerinde top- 
lumsal cinsiyet meselesinin nasıl ele alındığını henüz basılmamış “Gendering 
the Communal Body: Fasting in the Our'an and the Hadith” adlı makalesinde 
değerlendirir. 

62 Nitekim “şayet kadınlarınıza dokunduysanız” şeklindeki Kur'ani ifadeden boy 
abdestinin alınması emri anlaşılabilir, bu bölümün giriş pasajına ve Mâide sü- 
resi 6. âyete bkz. “Siz” hitapları eril / kapsayıcı çoğul forınundadır, fakat ortak 
görüşe göre, boy abdesti erkeklere dokunan kadınlara gerekmez, sanki emir 
erkekler ve kadınlar için birlikte geçerlidir. Daha ziyade kadınlara dokunan er- 
kekler için boy abdesti gerekir, dolayısıyla hitap edilenler erkeklerdir. Boy ab- 
destini gerektiren şeyin ne tür bir temas olduğu (sırf deri temasının mı yoksa 
özellikle cinsel dokunmanın mı kastedildiği), aynı taleplerin erkeklere doku- 


238 


lincinin ilahi hidâyeti tanımasının yalnızca erkeklere hasredil- 
diğine dair bir işaret yoktur. Bununla birlikte âyet, cinsel eyle- 
mi başlatmada öncünün erkek olduğunu (“Cinsel ilişki... sizin 
için helâldir”) ve izin verilmediği zamanda da cinsel ilişkiyi ön- 
leyenin yine erkek olduğunu (“o zaman zarfında, onlarla cinsel 
ilişkiye girmeyin”) varsayar. 

Bir başka âyet, cinsler arasındaki yakın ilişkide erkeğin belli 
bir denetim düzeyine sahip olduğunu kabul eder ve hatta hem 
cinsel ilişkinin başlatılması hem de cinsel ilişkideki pozisyon- 
larla ilgili karar oluşturma sürecinde erkeklere açıkça egemen 
rolü verir. Bakara süresinin 222-223. âyetleri şunları söyler: 


Sana kadınların âdet/aybaşı halleri hakkında soruyorlar. De ki, 
âdet kadınlara sıkıntı (ez4) veren bir durumdur. Bu yüzden 
âdet dönemlerinde kadınlarınızla cinsel ilişkiden uzak durun. 
Daha açıkçası, âdetleri sona erip temizleninceye kadar onlar- 
la cinsel ilişkiye girmeyin. Temizlenmelerinden sonra onlar- 
la Allah'ın izin verdiği şekilde (min haysü) ilişkiye girin. Al- 
lah gerek içtenlikle tövbe edenleri gerekse içi dışı temiz olan- 
ları (eril, kapsayıcı çoğul) sever. Kadınlarınız sizin ekeneği- 
niz / tarlanızdır (hars). Onlarla dilediğiniz şekilde cinsel ilişki- 
de bulunun. Sizden sonra davanızı ve soyunuzu devam ettire- 
cek hayırlı nesiller yetiştirmenin gayreti içinde olun. Allah'ın 
emirlerine itaatsizlikten sakının. Bilin ki sonunda hesap ver- 
mek üzere O'nun huzuruna çıkacaksınız. Ey Peygamber! Mü- 
minleri cennet ve mağfiretle müjdele “3 


Aşikâr (bu emirler erkekler için olup kadınlar hakkındadır) 
ve yüzeysel (âdet / aybaşı kanaması kadınları cinsel ilişki için 
kirli kılar) olana ilaveten, bu âyetler iki önemli hususa işaret 
eder. Birinci olarak, cinsel ilişkinin başlatılması hususunda er- 
kek özne, kadın pasif kabul edilir. İkinci olarak ise, diğer beşer 


nan kadınlar için de cari olup olmadığı hususunda ihtilaf vardır. Bu tartışma 
için bkz. Maghen, Virtues of Flesh , s. 247-250. Maghen (s. 250), Ibn Hazm'ın 
Muhalla'sındaki ifadesini nakleder: Kur'ani emir “kadınlara dokundularsa er- 
kekler ve erkeklere dokundularsa kadınlar için bağlayıcıdır.” (Maghen'in sun- 
duğu Arapça metinden benim tercümem.) 


63 Cleary ve "Abdullah Yusuf Ali'den istifadeyle benim tercümem. 
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faaliyetlerinde olduğu gibi tüm cinsel ilişkiler kesinlikle ilahi 
müdahale kapsamındadır. 

Müfessirler, Bakara süresi 222'yi Müslümanların Hz. Pey- 
gamber'e sordukları soruların karşılığı olarak ona Allah tarafın- 
dan ulaştırılan ilahi rehberlik olarak anlarlar (“Onlar sana .... 
hakkında soruyorlar”). Kadınlar hakkındaki emir ve tavsiyele- 
rin erkeklere yöneltilmiş olması tamamıyla anlaşılabilir bir du- 
rumdur, tabii şayet sorgulamayı yapanlar onlar idiyseler. Birin- 
ci âyetin muhtevası olan kanama esnasındaki cinsel ilişki me- 
selesi, erkeklerin cinsel ilişki için hanımlarından ya uzak dur- 
ma veya onlara yaklaşma hususunda sorumluluk sahibi olduk- 
larını açıkça beyan eder. Söz konusu âyet, erkeklere, meselâ, ay 
halinden temizlendikten sonra cinsel ilişki için hanımlarının 
kendilerine gelmeleri için beklemelerini emretmez. Kendilerini 
bu halden arındırmak kadınların görevi olsa da, ay halinden te- 
mizlenme tamamlandığında cinsel ilişkiyi başlatmak bir erkek 
görevi (veya imtiyazı) olmaya devam eder. 

Bu âyetlerin ikincisi, herkesin bildiği, “hanımlarınız sizin 
tarlanızdır” (nisâ'üküm harsün leküm) beyanını yapar. Bura- 
da mecaz tercihi, görünürde pasifliği önermektedir: Bir tarla, 
herşeyden öte, sürülmesi gereken bir nesnedir, sürülüp sürül- 
ıneme veya ekilip ekilmeme ya da hasat edilip edilmeme (ya- 
hut sürülmüş olma) kararında aktif bir ortak değildir.” Barlas, 
imalı bir şekilde, bu âyetin, “kadınlara, erkeklerin cinsel mül- 
kü” muamelesini meşru kılacak şekilde okunamayacağını ile- 
ri sürer; çünkü ona göre, o zaman ve mekânda “arazide sahip- 
lik” bilinmiyordu; kaldı ki, diğer Kur'an âyetleri “hars” kavra- 
mı için farklı bir semantik içerik verirler.9 Diğerleri, arazi kı- 
yaslamasını kabul ederler, fakat kadın bedeninin veya genital / 


64 Bu mecazın önemi, azlin icrasına izni konu edinen bir hadiste görünür; birisi 
şunu der: “O (kadın) senin tarlandır, istersen sula, istersen susuz bırak.” 

65 Barlas, “Believing Women” in Islam, s. 160-164. Kassis'in A Concordance of the 
9ur'an, s. 548'deki özeti, hars kavramının özellikle tarımsal kullanıma işaret 
ettiğini gösteren birkaç durumu ortaya koyar (Vâkıa süresi 63. âyetteki sözlü 
biçimine ilave olarak bkz. Bakara süresi 2/71, 205; Âl-i İmrân süresi, 3/14, 117; 
En'âm süresi, 6/136, 138; Enbiyâ süresi, 21/78; Kalem süresi, 68/22); Şürâ sü- 
resi 42/20'de kavram üç defa geçer ve hem bu dünyanın harsına hem de ahire- 
tin harsına göndermede bulunur. 
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cinsel organlarının bir tarlaya benzetilmesinin, kadının sağlık 
ve mutluluğunu düşünmeden hareket etmek için bir mülkiyet 
tapusu (proprietary licence) manasını içermediğini, bilakis dik- 
katli tarım yapma (cultivation) sorumluluğunu ima ettiğini vur- 
gularlar.99 Daha başkaları ise, âyetin üremeye (procreation) atıf- 
ta bulunduğunu ve dolayısıyla gebelikten korunmaya müsaade 
etmediğini söylemişlerdir.978* Bununla birlikte, bu ifade na- 
sıl yorumlanırsa yorumlansın, Kur'an'ın burada kadınları tartı- 
şırken, en literal anlamda, onları kendi haklarına sahip failler 
olarak değil üzerinde işlem yapılması gereken bir madde ola- 
rak gördüğü ve böylece onları nesneleştirdiği gerçeği sabittir. 
Bakara süresi 223. âyetin nüzülüne sebep olan mutat rivayet, 
Kur'ani ifadenin erkeğin kadınların bedenleri üzerinde dene- 
tim sahibi olduklarını onayladığı fikrini güçlendirmektedir; bu 
âyetin, bir karı-koca arasında, cinsel birleşme için muayyen bir 
pozisyonun kabul edilebilirliği üzerine cereyan eden bir tartış- 
maya cevap olarak nâzil olduğu söylenir. Rivayete göre, kadın 
kocasının arkadan birleşme arzusuna itiraz eder; bu âyet koca- 
ya, karısıyla istediği pozisyonda cinsel birleşme izni verir.99 Şa- 
yet âyetin nüzül sebebi bu ise, o halde bu âyet, bir kadının, ko- 
casının tercih ettiği tarz üzere cinsel birleşmeyi —âdet kanama- 
sı hali haricinde— reddetme hakkına sahip olmasını engelliyor 
görünmektedir. Şüphesiz bu âyet için genellikle ileri sürülen 
nüzül sebebi, âyeti sonradan akli bir temele oturtmak (post-fac- 
to rationalization) için ileri sürülmüş olabilir, Kur'an metni, sa- 


66 Zımnen kadına bir tarla göndermesinde bulunan doğurganlık çağrışımları ay- 
nı zamanda harsın üretkenliği ima ettiğini göstermek için de kullanılır, dola- 
yısıyla burada kastedilen anal birleşme değil, vajinal birleşmedir. Meselâ bkz. 
Ibn Teymiye, el-Fetevâ el-Kübra, K. en-Nikâh, “Fi raculin yenkıhu zevcetehu fi 
dübrihâ”,c. 2, s. 74-75. 

67 Sachedina, “Islam, Procreation and the Law”, s. 109, 

68 * Asılmetinde 67. dipnotyoktur; 66'dan 68'e atlanmıştır, 68 ise 2 (iki) tanedir. 
Ancak dipnotların içinde 67. dipnot ve bilgisi vardır; muhtemelen bu durum 
yazarın dikkatinden kaçmıştır. Dolayısıyla, anladığımız kadarıyla iki 68'den 
birincisi 67. dipnot olmalıdır — ç.n. 

69 Sahih-iMüslim'de, anlaşmazlığın kaynağı olarak bir Yahudi'nin arkadan birleş- 
neye yaptığı itiraz gösterilir. K. en-Nikâh “Kişinin, kendi hanımıyla önden ve- 
ya anüsten sakınmak suretiyle arkadan cinsel birleşmesinin caiz oluşu”, çev. 
Siddigi, c. 1-2, s. 731-732. 
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dece evli çiftlere kendi cinsel birleşme pozisyonlarını belirleme 
özgürlüğü tanımış olabilir.”9 Bununla birlikte, bu tahlil bile ko- 
caların cinsel aktiviteyi başlatan ve kontrol altında tutan taraf 
oldukları varsayımına zarar vermez. 

Bununla beraber, bütün bu âyetlerin en önemli muhtevası 
bizzat cinsel birleşmeyle alakalı muhteva değildir, bilakis cinsel 
birleşmenin ilahi gözetim altına sıkıca yerleştirilmesidir — Al- 
lah'ın her bir insanı çağıracağı, burada özellikle erkekleri çağı- 
racağı ve cinsel ilişki dâhil bütün amellerini sorgulayacağı ma- 
nasında. Boşanmış veya dul kalmış kadınlarla ilgili tartışmaya 
gelince, bu (Kur'ani) ifadeler dizginlenmesi imkânsız erkek fi- 
illeri için ancak bir ruhsatnamedir: Erkeklerin kadın bedenleri- 
ne erişimleri ilahi kaideler tarafından denetlenir. Bununla bir- 
likte, söz konusu durumların aksine, cinsel ilişki hakkındaki 
Kur'ani ifadeler kadınların özgürce davranınalarına yönelik bir 
çağrıyı içermezler.”! 


Sonuç 


Kur'an-ı Kerim çeşitli vesilelerle toplumsal cinsiyete (gender) 
bir gönderme yapmaksızın bireysel sorumluluğu vurgulasa da, 
erkeklerin bilhassa evlilik ve cinsellik konularında daha ge- 
niş bir hareket alanına ve daha büyük bir ahlâki failliğe (mo- 
ral agency) sahip oldukları gözükmektedir. Bu, asla kadınla- 
rın duygu ve arzularının dikkate alınmadığı anlamına gelmez; 
bu bölümdeki evlilik ve boşanma âyetleriyle alakalı tartışma- 
lar, kadınların, evlilikteki ortaklarını seçmede ve eğer gerek- 
liyse evliliklerini devam ettirmede nihai belirleyici olmasalar 
da rol oynadıklarını göstermiştir. Herşeyden önce Kur'an, er- 
kekleri ailesel ve cinsel meselerdeki kararlar için sorumluluk- 
larını yerine getirmeye yönlendirir. Toplumsal cinsiyet ayrış- 
masını (gender differentiation) onaylayan baskın yorumlara gö- 


70 Rabbinik hukukundaki cinsel pozisyonlarla ilgili ilginç paralel bir tartışma için 
bkz. Boyarin, Carnal Israel, s. 110-111, 116-120. 

71 Muhtemelen bir kadının erkek cinsel kontrolünü reddedebileceğini ima eden 
ilgili tek âyet, emirle dişi köleleri iradelerinin hilafına fahişeliğe zorlamamaktır. 
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re, bu düzenleme eşyanın tabii düzenini yansıtmaktadır; erkek- 
ler, Kur'an'da sınırları tayin edildiği şekliyle ilahi kabul gören 
hiyerarşik sosyal ve ailesel organizasyon biçimlerinde hem da- 
ha büyük mesuliyetlere hem de daha geniş yetkilere sahiptirler. 
Bununla birlikte başkaları, bu âyetlerin aslında, daha büyük 
güce malik olanlara hitap etmek suretiyle yalnızca toplumsal 
ataerkil normu yansıttığı hususunda ısrarcıdırlar. Her ne ka- 
dar ben, evlilik, boşanma ve çok-eşlilik söz konusu olduğunda 
bu son görüşü makul buluyorsam da, karı-koca arasındaki ya- 
kın / cinsel ilişkiler mevzubahis olduğunda pek ikna olmuş de- 
ğilim. Kur'an'ın erkeğe tanıdığı cinsel faillik imtiyazı, Kur'an'ın, 
dikkat çekici biçimde, tamamen erkek-egemen (androcentric) 
—gerçi, kadın düşmanı (misogynist) olduğunu söylemiyorum— 
bir metin olduğu izlenimini uyandırır. 

Kur'an'a dair modem araştırmalar, müfessirlerin kadını aşa- 
ğı erkeği üstün kabul eden varsayımlarının, muayyen âyetle- 
rin ağır kusurlu yorumlarına sebep olduğu tefsir geleneğindeki 
ciddi basitleştirmelere ve çarpıtmalara haklı olarak işaret etmiş- 
lerdir. Ancak bazen, bu konuda reforma niyetlenen bir kısım 
araştırmacılar, diğer muhtemel meşru okumaları gözden kaçır- 
malarına neden olacak ölçüde, kendi ön kabullerinin Kur'an'ı 
çarpıtmasına izin vermek suretiyle aynı hatayı işlemektedirler. 
Basit bir biçimde “Kur'an-ı Kerim eşitlikçi ve anti-ataerkildir”?2 
şeklinde bir iddiada bulunmak ve tamamen “hatalı okumalar”a 
dayanarak bakış açısını kaybeden yorumları kınamak yeterli 
değildir. Barlas, kayda değer bir entelektüel samimiyetin ürü- 
nü olan “Believing Women” in Islam adlı eserinde yorumcunun 
inançlarının rolünü ikrar eder. O şunları yazar: 


Kur'an'ın kendisini, Müslümanların yeni / farklı / kastedilen / 
kastedilmeyen okumalarının kusurlarından tenzih etmek / te- 
mizlemek için yola koyuldum. Bu benim, problemin bir oku- 
ma problemi olmadığı bilakis bazı Kur'an'ın öğretilerinin özel 
tabiatından kaynaklanan bir problem olduğu şeklindeki alter- 
natif tezi ciddi biçimde dikkate almadığım anlamına gelmez... 


72 Barlas, “Believing Women” in Islam, s. 5. 
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Bu yanlış okunmalarından bizzat Kur'an'ın sorumlu olup ol- 
madığını merak ettim.7? 


Barlas, eserinin varsayımlarını sorgulamaya yönelik bu te- 
şebbüsünde bile, farklı sonuçlara ulaşan bir Kur'an okuması- 
nın, meşru bir yorum veya “Kur'an öğretileri” hakkında sami- 
mi bir açıklama olabileceği ihtimalini şüphesiz kabul eder. Ko- 
nuyu sunuş tarzı, gerçekte, onun ispatlamak üzere yola çıktı- 
ğı şeyi varsayar: Kur'an metninde görülen herhangi bir ataer- 
killik veya eşitsizlik durumu bir “yanlış okuma”nın neticesidir. 

Barlas'ın eseri, yakın / cinsel ilişkilerde karşılıklılık ve mü- 
tekabiliyetin varlığı hiyerarşi ile uyuşmaz varsayımından hare- 
ket eder; zira birincisi (ataerkillik — ç.n.) Kur'an'da açıkça mev- 
cuttur, ama ikincisi (eşitsizlik — ç.n.) olamaz. Bununla birlik- 
te, David Halperin'in antik Yunan'a dair söylediği gibi, eşitsiz- 
lik, gerçek ve sürekli şefkati engellemez ve muayyen durumlar- 
da onun bir şartı bile olabilir; bazı bağlamlarda, “kişisel şefkat 
ve toplumsal itaat ... aynı madalyonun iki yanıdır.”74 Her ha- 
lükârda bunu, antik bir toplumun tasviri olarak kabul etmek 
bir şey, insanlık için ilahi planın bir parçası olarak görmek baş- 
ka bir şeydir. Şayet Kur'an —ve dolayısıyla Allah—, cinsel konu- 
larda erkeğe ilahi hidâyetin asli alıcısı olarak muamele ediyor- 
sa ve şayet ilahi vahiy erkeğin üstte oluşunu onaylıyorsa (me- 
cazen tabii ki, vahiy literatürünün önerdiği üzere, pozisyon ba- 
kımından erkeğin bedeninin üste yerleştirilmesi değil, söz ko- 
nusu olan pozisyonla alakalı kararının üste yerleştirilmesidir) 
toplumsal cinsiyet adaletinin, benim ve diğerlerinin görmeyi 
arzuladığı, eşitlikçi vizyonunun Allah'ın temel insan tabiatını 
anlamasından farklı olup olmadığı sorulmalıdır.” 

Dürüstlük beni, erkeklere ailede ve toplumda imtiyazlı bir 
rol biçen bazı kutsal metin yorumlarının gücünü kabul etmek 
zorunda bırakıyor. Bununla beraber, bunların yegâne mümkün 
—hatta en dolambaçsız— okumalar olması demek, tarihsel bağ- 


73 Barlas, “Believing Women” in Islam, s. 205. 

74 Halperin,How to Do the History of Homosexuality, s. 153. 

75 İlgili meselelerle ilgili yararlı bir fikir için bkz. Plaskow, “The Right Ouestions 
is Theological”. 
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lamın yanında hassas adalet, merhamet ve sevgi ilkeleri ciddi- 
ye alındığında, metnin eşit ölçüde zorlama feminist yorumla- 
rının olamayacağı anlamına gelmez. Yine de ikna edici ve ti- 
tiz bir feminist yorum kümesi oluşturmak için, bu ilkelerin ta- 
nımlanmasına ve keşfedilmesine ihtiyaç olacaktır, zira, bir ör- 
nek vermek gerekirse, adalet çeşitli anlamlara gelebilir. Saldır- 
gan derecede ataerkil ve gerçekte kadın düşmanı yorumlarla 
yüzleşilmeli ve çürütmek için mücadele edilmelidir, fakat aynı 
zamanda eşitlikçi yorum projesi de haklı görülmelidir. Bu sü- 
reçte, bireyler arasındaki en önemli değer olarak muteber eşit- 
liğin, Kur'an metninde mündemiç (inherent) bir şey değil bazı 
modern Müslümanların bir hususiyeti olduğu ikrar edilmeli- 
dir. Tıpkı klasik müfessirlerin ailede ve toplumda erkek üstün- 
lüğünün ve hâkimiyetinin doğallığı hakkındaki varsayımlarıy- 
la kendilerini kör ettikleri gibi, feminist yorumcular da eşitliğe 
adanmış olmakla ve de “adalet için eşitlik zorunludur” varsayı- 
mı ile körleşmemeye dikkat etmelidirler. 

Her halükârda, Kur'an esasen bir kural kitabı değildir, bila- 
kis kalplere ve gönüllere yerleşen ve onları fetheden bir vahiy- 
dir. O yalnızca bir ilahi hidâyet kaynağı olarak hizmet görmez, 
aynı zamanda kâinatta iş başında olan ilahi zekânın mevcudi- 
yetinin bir göstergesi olarak da işlev görür, insanlara Allah'ın 
varlığını, cömertliğini, öfkesini, rahmetini ve adaletini hatırla- 
tır. Kur'an'ın devasâ bir amacının —ve sadece birtakım düzenle- 
meler getirmekten ziyade insanın toplumsal ve ailevi hayatına 
dair daha karmaşık bir ilişki (ağı projesi)nin- olduğu gerçeği, 
zor âyetlerin baştan savma veya savunmacı okumalarını mazur 
göstermez. Bununla birlikte, sadece insanın yorumlayıcı zekâ- 
sı için değil, fakat en azından dünyevi mekânda tezahür etmesi 
sebebiyle, Kur'an metninin kendisi için de sınırların bulundu- 
gunu gayet iyi hatırlamalıyız. O, nihai Hakikat'in soluk bir göl- 
gesidir ve ancak hep öyle olabilir. 
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Hazreti Muhammed, Sevgili Eşi Aişe 
ve Modern Hassasiyetler 


"Aişe'den rivayet edildiğine göre, Hz. Peygamber kendisiyle altı yaşın- 
dayken evlenmiş ve dokuz yaşına geldiğinde evliliği zifafla tamamla- 
mıştır." 

- Sahih-i Buhari 


2002 yılında, Birleşik Devletler'de Güneyli Baptist vaiz Jerry 
Vines, Peygamber Muhammed'e “içine şeytan kaçmış bir süb- 
yancı” (a demon-possessed pedophile)? dediğinde öfkeye neden 
oldu. “İçine şeytan girmiş' suçlaması, bizlere Selman Rüşdi'nin 
1988 tarihli romanının fitilini ateşlediği “şeytan âyetleri” tartış- 
malarını hatırlattı; Vines'ın görüşleri o ateş fırtınasını yeniden 
alevlendirdi. Buna rağmen, onun sübyancılık (pedophilia) itha- 
mı —Hz. Muhammed'in genç Aişe ile evlenmesi sebebiyle— tesi- 


1 Sahih-i Buhari, K. en-Nikâh, “Küçük çocuklarını evlendiren erkek”, n. 64 ve 
bir sonraki maddede farklı râvi zincirinden gelen “Babanın, kendi kızını bir 
hükümdarla evlendirmesi” başlıklı hadis neredeyse aynıdır, n. 65 (çev. Khan, 
c.7,s. 50). Yine bkz. “Hanımı henüz dokuz yaşında iken onunla evliliği ta- 
mama erdiren (gerdeğe giren) kişi”, n. 88; bu hadis, oğlu Hişam tariki ile Ur- 
ve'den rivayet edilmiştir. Bu üç rivayet de, Hz. Peygamber'in, vefatına kadar 
“Aişe ile dokuz yıl birlikte kaldığını” zikreder. 

2 Meselâ bkz. Sachs, “Baptist Pastor Attacks Islam”; Cooperman, “Anti-Muslim 
Remarks Stir Tempest”; ve Jones, “Baptist pastor's words shock Muslim lea- 
ders.” 
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rini gösterdi. Amerikalı Müslümanlar, 11 Eylül'ün akabindeki 
islâm'a yönelik Amerikan düşmanlığı ortamında bile, Peygam- 
beri hedef alan bu saldırıyı bilhassa çirkin buldular. Pek çok öf- 
keli Müslüman, Vines ve işbirlikçilerinin Aişe'nin yaşına dair 
ileri sürdükleri delilleri —kendi kaynaklarında sahih olmaları- 
na rağmen—? içgüdüsel olarak reddettiler. Sünni Müslümanla- 
rın Hz. Peygamber ve ashabının en güvenilir hadis rivayetleri- 
nin bir derlemesi olarak kabul ettikleri Sahih-i Buhari'ye göre, 
baba Ebu Bekir, kızı Aişe'yi yakın arkadaşı Muhammed'le ev- 
lendirdiğinde kızı henüz altı yaşındaydı. İkinci muteber hadis 
kaynağı Sahih-i Müslim'de yer alan rivayetler Aişe'nin evlenme 
yaşını altı veya yedi olarak verirler.* Bununla birlikte, rivayetle- 
re göre, Hz. Muhammed bu nikâhı (zifafla) tamama erdirdiğin- 
de Aişe “dokuz yaşında bir kız” idi. 

Amerikalı liderler ve kuruluşlar, Vines'ın görüşlerinin tahrik 
edici olduğunu beyan eden net bir karşıt iddiayı sürekli tekrar- 
lamanın ötesinde meseleye nasıl mukabele edecekleri konu- 
sunda çaresiz kalmışlardır. Cevapların büyük bir bölümü, “ze- 


3 Rev. Jerry Falwell, “Muhammad, a 'demon-possessed pedophile?” adlı konu- 
ya yaptığı yorumda bu hususa işaret eder. Vines'ın atıfta bulunduğu kaynaklar 
Caner ve Caner, Unveiling Islam, s. 41, 56, 59-60, 135, 141, n. #'te bulunabilir. 
Bu ifade, Baptist basında ilave yoruma neden olmuştur. Kaynaklar daha tam 
biçimde, Starnes'ın, “Southern Baptist leaders affirm Vines in the wake of na- 
tional attacks” ve Wingfield'ın, “What are the facts behind Vines' words?” adlı 
makalelerinden elde edilebilir. 

4 Sahih-i Muslim, K. en-Nikâh, “Babanın, henüz tam yetişkin olmasa bile kızı- 
nı evlendirmesi caizdir” (çev. Siddigi, c. 1-2, s. 715-716; Mütercimin bu hadi- 
se düştüğü dipnotlarda uzun bir savunma yazısı kaleme alması dikkat çekici- 
dir). En-Nesâ'i'nin Sünen'i altı, yedi ve dokuz yaşları evliliğini varsayan bir ri- 
vayet silsilesini içerir; bu rivayetlerin her biri, zifafın dokuz yaşında gerçek- 
leştiğini söyler. Hemen bitişik bir başka rivayet, evliliği dokuz yaş olarak tes- 
pit eder, ancak zifaftan bahsetmez. (K. en-Nikâh, “inkah er-racülü ibnetehu's- 
sağira”, c. 6, s. 82-83.) en-Nesâ'i'de “Dokuz yaşındaki kız ile zifaf” başlığı al- 
tında bulunan diğer iki rivayet de altı yaşında evliliğin, dokuz yaşında zifafın 
vuku bulduğunu söylerler. (K. en-Nikâh, “el-bina'a bi ibnetin tis'atin”, c. 6, s. 
131.) 1bn Hanbel'den gelen bir rivayet, Aişe'nin evlilik esnasında altı veya yedi, 
zifafta dokuz, Hz. Muhammed'in vefatında ise onsekiz yaşında olduğunu ifa- 
de eder. (Chapters on Marriage and Divorce, s. 97.) eş-Şali'i ve İbn Hanbel'in 
bu evlilikle ilgili görüşleri için bkz. Ali, “A Beautiful Example”, s. 280-282. Hz. 
Aişe'nin yaşı, evliliği hakkındaki yegâne dikkate değer malumat değildir; diğer 
muhtelif hadis rivayetlerinde, evlilik ve zifafın daha önceleri bu tür faaliyetler 
için uğursuz kabul edilen Şevval ayında vuku bulduğu ifade edilir. 
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» « 


hirli”, “yobaz”, “nefret dolu” vb. kavramlar eşliğinde Vines'ın 
yorumlarının bölücü etkilerine ve arkasındaki sinsi emelle- 
re yoğunlaşmıştı. İddiaların içeriğini bir kenara bırakan Flori- 
da İslâm Merkezi başkanı Shakur Bolden şunları söyler: “Onun 
bu yorumları yapmış olması çok çirkin. Bu yorumları kesinlik- 
le yapmamalıydı. Ne yazık ki bu yorumlar insanları bir araya 
getirmiyor, halbuki bizim yapmamız gereken şey budur — yani 
toplumlar arasında köprü kurmaktır.” Müslüman kuruluşları 
temsilen birkaç sözcü, ihtiyatlı bir biçimde, Vines'ın ifadeleri- 
nin asılsız olduğunu söylediler. Aişe'nin yaşıyla ilgili iddiaları 
doğrudan reddetmeye yönelik birkaç teşebbüsten biri de meş- 
hur Amerika-İslâmi İlişkiler Konseyi sözcüsü İbrahim Hoo- 
per'a aitti. Hooper, acemice (ve hatalı bir şekilde) pek çok Müs- 
lümanın “altı” ve “dokuz”u “onaltı” ve “ondokuz” şeklinde an- 
ladığını ileri sürer.” 

Hz. Peygamber'in evliliklerinin gayrimüslim eleştirilerin he- 
defi olması şüphesiz yeni bir durum değildir. Onun şehvetine ve 
nefsine düşkün biri olduğu ve dolayısıyla İslâm'ın da gerçek bir 


5 First Coast News, June 13, 2002, http://www .firstcoastnews.com/news/2002- 
06-13/islam. vines.asp, son erişim tarihi 11/26/04. 


6 Cooperman, “Anti-Muslim Remarks Stir Tempest”. Bu açıkça Arapçanın muh- 
temel bir özelliğidir. Bununla birlikte, yaygın bir yorum değildir. Üstelik Bu- 
hari'nin Nikâh Kitabı'ndaki rivayetler Aişe'nin Hz. Peygamber ile dokuz yıl 
(ölümüne kadar, bütün rivayetler o vakte kadar hanımı olarak kaldığı husu- 
sunda nettir) birlikte olduğuna dair ilave bir bilgiyi ihtiva ederken, Sahih-i 
Müslim'deki ve en-Nesâ'i'deki birer rivayet, Hz. Muhammed vefat ettiğinde Ai- 
şe'nin onsekiz yaşında olduğunu özellikle belirtirler; bunun yirmisekiz demek 
olduğunu söylemek mümkün değildir. (Christopher Melchert, bu hususu, bu 
ilk taslağın ardından American Academy of Religion'ın İslâm bölümüne gön- 
derdiği bir e-mailde gayet anlaşılır biçimde dile getirmiştir.) Dikkat çekici bi- 
çimde, CAIR'in bir basın bildirisi, Aişe'nin yaşı hakkında herhangi muayyen 
bir bilgi içermez. Bkz. Islam-Infonet, “Baptists Call Prophet Muhammad De- 
mon-Possessed Pedophile.” Diğer dolaylı bir bildiri ise Jones'ın alıntıladığı şu 
iddianın aksini ispatlar: “American Muslim Alliance'ın güneydoğu bölge baş- 
kanı Arlington'lu Syad Ahsani, Peygamber'in çocukla sözlendiğini söyler ki 
bu yaygın bir âdetti; bununla birlikte bu evliliklerde çocuklar ergenlik çağına 
gelinceye kadar zifaf vuku bulmazdı. |Hodan| Hassan | Washington merkezli 
Council for American-Islamic Relations'ın kadın sözcüsü|, Hz. Muhammed'in 
evliliğinin ne zaman tamama erdiğinin bilinmediğini söyledi. Jones, “Baptist 
pastor's words shock Muslim leaders.” Council on American-Islamic Relati- 
ons için bkz. CAİR, “President Bush asked to repudiate anti-Muslim remarks.” 
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din olmadığı şeklindeki ithamlar Ortaçağ hücumlarının ortak 
özellikleridir.” Bu “bir hayli yıpratıcı eleştiri”? çoğu kez ya Hz. 
Muhammed'in sayıca fazla hanımlarına ya da evlatlığı Zeyd'in 
eski eşi Zeynep'le olan evliliğine odaklanıyordu. Aişe'nin ya- 
şı, klasik tartışmalarda nadiren ihtilaf konusu oluyordu. Ne var 
ki, İslâm'a karşı yapılan bu eleştiri, son yıllarda sadece Hıristi- 
yan polemikçilerden değil, aynı zamanda feministlerden, insan 
hakları savunucularından ve seküler kuruluşlardan da geliyor- 
du. Aişe'nin yaşı hakkında ulusal medyada çıkan tartışmalar he- 
men nihayet bulsa da, çok seneler sonra, ama rahip Vines'ın gö- 
rüşlerinden çok önce, İslâm'a karşı üretilen evanjelik polemik- 
lerden oluşan çevrimiçi bir dosyada bu konu tekrar gündeme ta- 
şındığında öfkeler yeniden alevlenmiştir.? Kısmen bu ilave ince- 
lemeye bağlı olarak, Hz. Muhammed'in Aişe ile evliliği Müslü- 
manlar arasında da bir tartışma ve müzakere konusu olmuştur. 

Bu bölüm, çevrimiçi kaynaklara (web sitelerine) yoğunlaş- 
mak suretiyle, Aişe'nin evlilik yaşıyla ilgili çağdaş Müslüman 
yaklaşımları ele alacak ve bunların muayyen Müslüman endişe- 
lerine dair ortaya neler koyduklarına bakacaktır. Hz. Peygam- 
ber'in genel bireysel tutumu ve özellikle de Aişe ile olan evlili- 
ği hakkında Müslümanlarca yapılan mülahazalar, cinsellik ve 
evlilik hakkında değişen tavırların gözlemlenmesinde, Orta- 
çağ standartlarının modern hayata tatbikinin uygunluğu ko- 
nusunda tereddüt yaşayan kaygıların anlaşılmasında bir mer- 
cek işlevi görecektir.'"9 Hem tarihsel yanılgı (historical anachro- 


7 Bu suçlamalar hakkında bkz. Reeves, Muhammad in Europe, s. 215-216, 236-240. 

8 Malik, Islam and Modemity, s. 69. 

9 Aişe'nin evlilik yaşı hakkında iddialarda bulunan İslâm karşıtı bir site örneği 
için bkz. Ex-Muslim. Com, “Evidence that Aisha was 9 when her marriage to 
Muhammad was consunımated.” 

10 Cinsel rıza yaşı hakkında bkz. Archard, Sexual Consent, s. 116-129. Arc- 
hard'ın tartışması, söylediği şeylerde yardımcı, söylemediği şeylerde ise aydın- 
latıcıdır. Modem Batı dünyasındaki cinsel rıza ile ilgili bir eserden bekleneceği 
üzere, Archard, evlilik bağlamında çocuklar ve seks konusunu tartışmaz; yal- 
nızca $. 117'de, çağdaş Avrupa'da “bütün yargı mercilerinin bireylerin evlene- 
bileceği yaşı cinsel “ergenlik” yaşından —yani cinsel aktiviteye müsaade edile- 
bilir yaştan— daha yukarıya çektikleri notunu düşer. Nesiller arası cinsel akti- 
viteye dair özet bir tartışma için bkz. 126-128. 
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nism) hem de denetimsiz ahlâki görecelik (unchecked moral re- 
lativism) tehlikeleri vardır, Hz. Muhammed'in Aişe'yle evliliği- 
ni konu edinen Müslüman fikirlerin tahlilinde tarihsel bilginin 
doğruluğu ve geçerliliği açısından karşımıza birkaç soru çıkar. 
Şüphesiz bu soruların en aşikâr olanları şunlardır: Aişe, Hz. 
Peygamber ile evlendiğinde kaç yaşındaydı? Zifaf gerçekleşti- 
ğinde yaşı kaçtı? Burada ne tarihsel kayıtları değerlendirme ça- 
bası içinde olacağım ne de bu evliliğin (zifafla) tamamlanma- 
sı esnasında Aişe'nin gerçek yaşıyla ilgili bir duruş sergileyece- 
gim. İlk regl / âdet (menarche) hali ve rüşt yaşı (majority) ile il- 
gili müteakip fıkhi görüşler dikkate alındığında Aişe'nin zifaf 
esnasındaki gerçek yaşına dair Buhari'den gelen rivayetin man- 
tıksız olduğunu düşünmüyorum; sırf Buhari eserine aldı diye 
bu rivayetin yanılmaz olduğu kanaatinde de değilim. Bununla 
beraber, bu hadisin muhtevasına itiraz edenlerin hadise yöne- 
lik ukalâ tavırlarının, hadisle ilgili süregiden polemik tartışma- 
lara doğrudan iştirak etmeyen pek çok Müslüman tarafından 
kabul görmediğini ima eden göstergeler mevcuttur. Aişe'nin 
evlilik esnasında altı, zifafın vukuu sırasında dokuz yaşında ol- 
duğu görüşün reddi, Buhari'nin eserinin güvenirliliğinin sor- 
gulanmasına yönelik bir irade beyanını ima eder ki bu, her hâ- 
lükârda, kişiyi bir karşı hücuma maruz bırakabilir. 

Hadis metinlerinin nasıl değerlendirileceği konusu çağdaş 
Müslüman reformcu düşünürlerin önündeki belki de en önem- 
li metodolojik sorundur. Tıpkı Hz. Peygamber'in Mâriye üze- 
rindeki mâlikliği meselesinde veya onun savaşta ele geçirilen 
kadınlara cinsel erişim için Müslüman askerlerine izin verme- 
si fillerinde olduğu gibi, Aişe ile evliliğinden bahseden hadis ri- 
vayeti kabul edildiği takdirde, Batı'daki Müslümanlar açısın- 
dan Peygamber'in işlediği fiillerde, düşünülemez değilse bile, 
nahoş bir durumun bulunduğu fikriyle yüzleşmeleri demek- 
tir. Hz. Peygamber'in bu evlilikte hatalı olduğunu ileri sürmek 
derin teolojik çıkmazlar doğuracağı gibi, fiilinin doğruluğunu 
iddia etmek de şu soruyu gündeme getirecektir: Bugün küçük 
kızların hangi gerekçeyle evlilikleri reddedilebilir? Nebevi ör- 
nekliğin İslâmi cinsel ahlâka olan bağlantısı ile tarihsel şartla- 
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rın geçmiş örneğe olan bağlantısı dikkate alınması gereken da- 
ha kapsamlı meselelerdir. 


Savunmacılar ve ihtilaflar 


Genelde Hz. Peygamber'in evlilikleri, özelde ise onun Aişe ile 
olan evliliği hakkındaki çağdaş Müslüman tartışmaları, İslâm'a 
yönelik gayrimüslim tetkik ve tenkitlerin hudutsuz iklimine da- 
ha bir kulak kesilirler. Hz. Peygamber'in özel hayatına dair Müs- 
lüman söylemleri de, kadın sünneti üzerindeki ihtilaflarda ol- 
duğu gibi, bir taraftan Müslümanların kendi içindeki fikir ve 
tartışmalarla meşgul olurken, bir taraftan da yakışıksızlık iddi- 
alarına cevap vererek İslâm'ı savunmak şeklinde ikili bir amaç 
güderler. Hz. Peygamber'in hanımlarını konu edinen ve bir ko- 
ca olarak onun eşlerine yönelik örnek davranışlarına atıfta bu- 
lunan risale ve kitap şeklinde Müslümanlarca yazılan muazzam 
bir literatür mevcuttur.'! Beklendiği üzere, çeşitli internet site- 
lerinde bu konular hakkında farklı bakış açılarını dillendiren, 
farklı muhataplara seslenen sayısız tartışma vardır. Hz. Muham- 
med'in Aişe ile olan evliliği, onun evlilik hayatını ele alan çalış- 
maların öncelikli konusudur. Bazı makaleler söz konusu evlili- 
ğe yönelik eleştirilere açıkça karşılık verirler, bunlar inkâr, sa- 
vunma, karşı polemik gibi bir dizi çabadan ibaret olup çoğun- 
lukla hedefin gayrimüslimler olduğu izlenimini uyandırırlar. 
Diğer malzemeler -makale, fetva, soru/cevap formatında tartış- 
ma, sohbet odalarına ve tartışma platformlarına yollanan elek- 
tronik mesaj vb— ise Müslümanların kendi içindeki diyalog- 
la ilgilidir. Müslüman-merkezli forumlarda Müslüman yazarla- 
rın benimsediği çeşitli yaklaşımlar bile, sanki bu yazarlar Hıris- 
tiyanlık ve “Batı” ile süregiden ideolojik bir mücadele içindey- 
miş hissini uyandırır. Bu kutuplaşma doğrudan polemik içerik- 
li makalelerde açıkça ortaya çıkar, fakat hâlihazırda en azından 
bir gizli eğilim olarak hemen bütün tartışmalarda mevcuttur. 
Müslümanların, Aişe'nin evlilik yaşına dair verdikleri çeşit- 
li cevaplar, hem evrensel (world-wide) ümmetle veya Müslüman 


11 See Stowasser, Women in the 9ur'an, Tradition, and Interpretations. 
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toplumuyla değişen özdeşleşme düzeylerini, hem de hadis kay- 
naklarına yönelik farklı tavırları ve bu kaynakların farklı takip- 
çi kitlelerini yansıtır. Ahmediye veya Submitters* (Mutiler) gi- 
bi Ehl-i Sünnet (mainstream)'in dışındaki birkaç grup, Aişe'nin 
Hz. Peygamber ile karı-koca hayatına başladığında henüz dokuz 
yaşında olduğu görüşünü kesin olarak reddederler. Onlar, bu 
“gerçek”i ifade eden hadisin otoritesini reddederler. Çevrimiçi 
bir Ahmedi kaynağı, bir bütün olarak hadis literatürünün sahih- 
liğini savunmaya gayret ederken, Aişe'nin yaşıyla ilgili rivayetle- 
rin geçerliliğini de sorgular. Söz konusu yazıya göre, “hadis mu- 
sannıfları, İslâm'ın pratik öğreti ve kanunlarına dair rivayetlere 
uyguladıkları katı ölçütleri tarihsel meselelerle ilgili rivayetlere 
uygulamamışlardır”.'? Yazar, tarih ve kanun / hukuk arasına bu 
ayrımı koymak suretiyle, Müslüman ibadet ve hukukunun asli 
kaynağının güvenilir oluşundan şüphe duymadan mevcut riva- 
yetteki bilgiyi reddeder. Tartışmalı kişiliği olan Reşad Halife ta- 
rafından kurulan kuruluşla bağlantılı bu “Submission” adlı çev- 
rimiçi site, Ehl-i Sünnet (Muslim orthodoxy) çizgisinden gittik- 
çe sapan bir duruşu yansıtacak tarzda sınırı fazlasıyla aşar ve söz 
konusu hadisi internet dedikodularıyla bir tutar. Bu siteye göre, 
“Aişe'nin evlilik yaşının 6 veya 9 olduğu şeklinde hadis kitapla- 
rında yer alan ve internette dolaşan bütün hikâyeler, muharref 
/ bozulmuş hadis eserlerinde yer alan yalanlardan başka bir şey 
değildirler; aynca Hz. Muhammed'in ağzından çıkan ve Kur'an-ı 
Azimüşşân'dan gelen öğretilere tamamen zıttırlar.”!3 Hadis kay- 
naklarına yönelik farklı yaklaşımlarına rağmen Ehl-i Sünnet'in 
kıyılarında gezinen bu iki grup, 'şayet Hz. Peygamber, kendi ka- 


(©) Birleşik Devletler'de Reşad Halife (6. 1990) taraftarlarına verilen addır. United 
Submitters Intemational'ı kuran ve kendisini “Ahiv'in Elçisi” olarak ilan eden 
Halife ile onun peşinden gidenlerin mottosu şudur: “Kur'an, bütün Kur'an, sa- 
dece Kur'an”. Müslüman âlimlerce 'mürtet' kabul edilen Reşad Halife'nin en 
meşhur tezi, Kur'an'da 19 sayısı üzerine bina edilen bir matematiksel düzenin 
bulunduğu fikridir — ç.n. 

12 Aziz, “Age of Aisha (ra) at the time of marriage”, Ahmadiyya Anjuman isha'at 
Lahore Inc. U.S.A. websitesinden. 

13 Submission.org, “Prophet Muhammad's Marriage to Aisha.” Kur'an'da Hz. 
Muhammed'in Aişe ile olan evliliğine dair açık bir ifadenin bulunmadığına 
dikkat edin. 
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rısı olup olmadığına bakılmaksızın, gerçekten de dokuz yaşın- 
daki bir kızla cinsel ilişkiye girmişse, bu davranışı utanç veri- 
cidir diyen gayrimüslim polemikçilerle aynı fikirdedirler. Ai- 
şe'nin yaşı üzerindeki ihtilaflar, bu grupların, “hakiki” İslâm'ı 
sadece kendilerinin kucakladıklarını, diğer Müslümanların ise 
Peygamber'in mirasını tahrif eden suçlular olduklarını ispatla- 
maları için bir fırsat vesilesidir. 

Müslüman yazarların önemli bir kısmı, hadis kaynakları- 
nı açıkça reddetmeseler de bu meselede sıkıntılı oldukları- 
nı düşünmektedirler. Aişe dokuz yaşındayken Hz. Peygam- 
ber'in onunla zifafa girdiğini kabul etmeyenler, Buhari veya 
Müslim'in bir bütün olarak güvenirliliği meselesine temas et- 
meksizin genellikle söz konusu rivayetlerin tam yerini belirt- 
mekten fiiliyatta kaçınıp bunların sahih olmadığını ya bazen 
alenen ya da bazen yalnızca imaen söylerler. Mesela, merkezi 
Kentucky'de bulunan Islamic Research Foundation Internatio- 
nal (Uluslararası İslâm Araştırmaları Vakfı)“ ile bağlantılı olan 
T.O. Shavanas basitçe şunu söyler: “Güvenilir kayıtların bulun- 
maması nedeniyle Aişe'nin kesin evlilik yaşını bilmiyoruz.” 
Diğer rivayetler, bir râvi olarak Hişam b. “Urve'nin emin kişili- 
ğini, Aişe'den doğru yeğeni “Urve ve ondan da oğlu Hişam ta- 
rikiyle gelen söz konusu rivayetin sahihliğine gölge düşürmek 
için, itibarsızlaştırmaya teşebbüs edebilirler. © Halbuki siret an- 
latımlarından hareketle, muayyen hadisenin vukuu esnasında 
Aişe'nin “kız” (girl) olduğuna işaret eden bir rivayete dayana- 
rak daha erken bir doğum tarihi önerebilirler. Bu şüpheli deli- 
le dayandırılan Aişe'nin evlilik yaşının yeniden hesaplanmasın- 


14 O, çeşitli çevrimiçi materyallerde başkan yardımcısı olarak tanıtılır, fakat ken- 
di websitesi (http:/Wwww.irfiweb.org/) 25.11.05 tarihi itibariyle erişilebilir de- 
gildir. 

15 Shavanas, “Ayesha's Age: The Myth of a Proverbial Wedding Exposed.” Shava- 
nas kendi yorumlarını “(onun)| Hıristiyan arkadaşına bir cevap” şeklinde dile ge- 
tirir. O şunu söyler: “Yukarıda sunulan deliller temelinde, elli iki yaşındaki Pey- 
gamber'in (s.a.v.) dokuz yaşındaki Aişe (r-a.) ile evliliği yalnızca meşhur bir mit- 
tir. Aksine, Aişe (r.a.), Peygamber (s.a.v.) ile evlendiğinde zihnen ve fiziken ol- 
gun bir bikr (bakire > cinsel tecrübesi olmayan evlenmemiş yetişkin kadın) idi.” 

16 Bu malzeme yığınını değerlendirmek üzere yapılan bir bilimsel teşebbüs için 
bkz. Schoeler, “Foundations for a New Biography of Muhammad.” 
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da, bu tür makaleler genellikle Aişe'nin zifaf yaşını onlu yaşla- 
rın başları* olarak tespit ederler. 

Aişe'nin evlilik yaşıyla ilgili standart rivayeti yeniden göz- 
den geçirme çabası yalnızca çevrimiçi (online) kaynaklarla sı- 
nırlı değildir. Gerçekte, çevrimiçi tartışmaların muayyen özel- 
likleri, son zamanlarda Müslümanlar için basılan veya yeniden 
üretilen eserlerde Aişe'nin yaşı meselesinin nasıl değerlendiril- 
diği hususunda kısa bir gezinti yapıldığında daha iyi anlaşıla- 
caktır. Merhum Pakistanlı âlim Seyid Süleyman Nedvi, Aişe'nin 
genç ve bakire oluşundan övgüyle bahseden şu satırları yazar: 
“Mübarek Peygamberimizin hanımları içinde |yalnızca| Hz. 
Aişe, bakire olma özelliğine sahiptir.”'7 Aişe altı yaşında “kör- 
pe” (tender) iken bu izdivaç (wedlock) gerçekleşmiş, üç yıl son- 
ra da “zifaf (consummation) ile tamamlanmıştır”. “Aişe, o sıra- 
da sadece dokuz yaşındaydı” diye yazar Nedvi.'8 Onun “sade- 
ce” (only) lafzı bir kınama değil, bir övgü işaretidir. Nedvi bu- 
rada, İbn Sa'd'ınki de dâhil olmak üzere klasik kaynaklarda ge- 
çen ve Aişe'den övgüyle bahseden, onun gençliğini, özellikle de 
evlilik esnasındaki bakireliğini bir utanç değil bir gurur vesile- 
si addeden ifadeler serdeder."* 

İngiliz Müslüman Ahmad Thompson ise tam aksine, Hz. Pey- 
gamber'in hanımlarına dair kaleme aldığı kitabında, herhangi 
bir şekilde zifaftan bahsetmekten titizlikle kaçınır. Thompson, 
hadiselerin bize özlü bir hikâyesini sunar: “Medine'ye ulaştık- 
tan kısa bir süre sonra dokuz yaşındaki Aişe, elli dört yaşında- 
ki Hz. Peygamber ile evlendirildi. Aişe'nin, ailesini terk edip 
Peygamber Muhammed'in ailesine katıldığı an işte bu andı.”?“ 


(*) Yazar, metinde “early mid-teens” ifadesini kullanır ki bu, İngilizcede “teen” 
olarak kavramsallaştınlan ve Türkçemizde *genç”, “delikanlı” şeklinde nitelen- 
dirdiğimiz 13-17 yaşları arasıdır. Buna göre, kastedilen yaşlar, 13 veya 14 ola- 
bilir — ç.n. 

17 Nadvi, Women Companions ofthe Holy Prophet and Their Sacred Lives, s. 34. 

18 Nadvi, Women Companions of the Holy Prophet and Their Sacred Lives, s. 35. 

19 Spellberg, Politics, Gender, andthe Islamic Past, s. 31. 


20 Thompson, The Wives of the Prophet Muhammad, s. 15. Thompson, Hz. Pey- 
gamberi ve Aişe'yi zikrettikten sonra parantez içinde Arapça saygı ifadelerini 
dâhil eder ki, onlar burada yinelenmemiştir. 
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Thompson'un bu ifadesinde Hz. Peygamber için zikrettiği yaş, 
zifafın gerçekleştiği standart tarihsel görüşle örtüşür; halbuki o 
tarihte Aişe'nin yaşını tartışanlar, daha geç bir zifaf tarihi yeri- 
ne daha erken bir doğum tarihi önerirler. Thompson, “evlendi- 
rildiğinde” Aişe'nin yaşını dokuz olarak verirken Buhari'nin zi- 
faf tarihiyle ilgili görüşünü de zımnen kabul etmiş olmaktadır. 
Bununla birlikte, evlilik için altı veya yedi yaş gibi daha küçük 
bir yaşı zikretmeyerek, Hz. Peygamber'in hanesine Aişe'nin do- 
kuz yaşında katılmasının, bir karı-koca arasındaki cinsel ilişki- 
nin başlangıcını değil yalnızca bir ikamet değişikliğini temsil 
edebileceğini düşünmede okuyucuyu serbest bırakmış olur.?" 
Pakistanlı kadın yazar Mumtaz Moin, Aişe hakkında yazdı- 
ğı biyografide onun zifaf yaşı meselesine uzun bir bölüm hasre- 
derse de bu konuda kesin bir tavır almaktan sakınır. Moin, bir 
hususa dikkat çekerek işe başlar: “Ortaçağ Müslüman âlimle- 
ri genellikle hadisleri kabul ederler; bu hadislere göre, Hz. Pey- 
gamberle nikâhlandığında Aişe'nin yaşı altı veya yedi idi. Niha- 
yet üç yıl sonra bu evlilik zifafla tamamlandığında yaşı dokuz- 
du.” Bunun hemen ardından, şu açıklamayı yapar: “Olaylarla 
ilgili bu görüş, dikkatli incelemeler ışığında modern tarihçiler- 
ce reddedilmiştir. Tarihçiler, Aişe'nin, evliliğin zifafla tamam- 
landığı esnada on dört yaşında olduğu kanaatindedirler, bazı 
âlimlere göre yaşı on beşti.” Moin, bu görüşü desteklemek için 
birkaç delil ileri sürer. Bunlardan ikisi esasen İbn Sa'd'a (ki o 
da bir başka yerde Buhari gibi aynı bilgiyi aktarır) aittir; ne var 
ki Moin, bu görüşü benimsediği varsayılan modern alimlerden 
herhangi birine ne göndermede bulunur ne adlarını zikreder. 
Moin, “Onlar kabul ediyorlar”, “Onlar iddialarını şuna da- 
yandırıyorlar”, “Onlar aynı zamanda benimsiyorlar”, “Aynı za- 


21 Syed, herhangi bir kaynak zikretmeksizin, Thompson'un yalnızca ima ettiği 
şeyi açıkça beyan eder: “Aişe dokuz yaşında iken Peygamber (s.a.v.)'in onun- 
la evlenmesi, Islâmi evlilik kuralları ile alakalı Kur'an âyetleri Medine'de inzâl 
olmadan çok önce Mekke'de gerçekleşmiştir. Bununla birlikte, Aişe ve Pey- 
gamber (s.a.v.)'in sözde evliliklerinin zifafla tamamlanması, Aişe'nin ergenliğe 
ulaşmasını temin için beş yıl (bazıları yedi yıl diyorlar) ertelenmiştir, gerçekte 
Aişe'nin evliliği, kendisi ya 14 ya 16 yaşlarında iken vuku bulmuştur.” The Po- 
sition of Women in Islam, s. 40. 
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manda ileri sürüldü ki”, “İlaveten şu da iddia edildi ki”, gibi ifa- 
delerle kendi fikirlerini müstakil kavramlarla sunarken, bu re- 
vizyonist fikirleri açıkça savunmada çekingen bir tavır sergi- 
ler. Bununla birlikte tartışmasını, okuyucuyu Aişe'nin zifaf es- 
nasında on dört veya on beş yaşında olduğu izlenimiyle baş ba- 
şa bırakacak tarzda kurgular.2? Onun bu görüşü destekledi- 
ği varsayımı, bölümün sonuç kısmında yaptığı tekrarla güçle- 
nir. “Ortaçağ Müslüman tarihçilerinin çoğunluğu ve bir kısım 
modern yazar” —o bu gruba, duruşlarını itibarsızlaştırmak için 
“Batılı Oryantalistler”i de dâhil eder— “zifaf esnasında Aişe'nin 
yalnızca dokuz yaşında olduğu görüşünü bir eleştiriye tâbi tut- 
madan kabul etmişlerse de bu görüşe muhalefet için yeterli se- 
bepler mevcuttur.”23 Böylece Moin, hadis kaynaklarıyla doğ- 
rudan yüzleşmeden veya alternatif bir görüşü açıkça teyit etme- 
den, kabul edilen rivayetin geçerliliğinden kuşku duyar. 

Bu konudaki çevrimiçi malzemenin yazarlarına gelince on- 
lar, bu yazarlarınkinden ciddi ölçüde farklı olan bir ortam- 
la meşguldürler. Birincisi, Nedvi, Thompson ve Moin, Ai- 
şe'nin evliliği meselesini daha hacimli eserlerde, sırasıyla, Hz. 
Peygamber'in kadın sahabeleri, hanımları ve Aişe bağlamın- 
da ele alırlarken, çevrimiçi malzemelerde Aişe'nin yaşı me- 
selesine erişim genellikle diğer biyografik tartışmalardan ay- 
rı bir tarzda mümkündür. İkincisi, çevrimiçi tartışmaların bir 
kısmı özellikle Müslümanları hedeflerken, internet kullanıcı- 
sı herkesin söz konusu malzemeye erişimleri dikkate alındı- 
ğında, gerçek hitap kitlesinin önemli ölçüde farklılık arz etti- 
ği ortadadır. Elbette, gayrimüslimlerin İslâmi yayınevlerinden 
kitap almalarına mani herhangi bir sınırlama bulunmasa bile, 
bu malzemeye ulaşabilmek için ciddi gayret sarf etmeleri ge- 
rekebilmektedir. Üçüncüsü ve önemlisi, Aişe'nin evlilik yaşını 
tartışan çevrimiçi makalelere ulaşanların, bunları bir internet 
arama motoru marifetiyle yerleşik vaziyette bulmaları muhte- 
meldir. Bu ise okuyucuların, rekabet halindeki bakış açıları- 
nı doğrudan kendilerinin irdelemelerini daha önemli kılacak 


22 Moin, Umm al-Mu'minin *A'ishah Siddigah, s. 4-5. 
23 Moin, Ummal-Mu'minin *A'ishah Siddigah, s. 8. 
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tarzda muhtelif rivayetleri bolca mukayese etme fırsatını yaka- 
lamaları anlamına gelir. 

Burada, epey sayıda çevrimiçi makalenin Buhari hadisine da- 
ir muayyen ayrıntıları sunmaktan ve hatta bu hadisin sahihliği- 
ni sorgulamaktan basitçe imtina ettiklerini de söylemeliyiz. Ni- 
tekim bir soruya cevap mahiyetinde “Islam Online” adlı çevri- 
miçi siteye gönderilen bir yazı, en büyük Amerikan Müslüman 
kuruluşu olan Islamic Society of North America (Kuzey Ameri- 
ka İslâm Cemiyeti)'nin eski başkanı Muzammil Sıddıgi'den na- 
kilde bulunur. Sıddıgi özellikle metinsel delili tartışmaz ama 
şunu iddia eder: “Tarihsel açıdan, Hz. Peygamber'in hanesine 
geldiğinde Aişe'nin 9 yaşında olduğu tasdiklenmiş değildir. Yaş 
hususunda 9'dan 24'e kadar değişen rivayetler mevcuttur.”2* 
Akabinde, “Aişe'nin o esnada 9 yaşında olduğu fikrini kabul 
etmiyorum”? vurgusunu yapar. Kaynakların otorite konumu- 
nu dikkate almadan yalnızca “çeşitli rivayetlere” müphem atıf- 
lardan ibaret bu tür bir ifade tarzı Buhari'nin Sahih'inde yer 
alan hadisin otoritelerce kabul edilmiş (canonical) bir tabiata 
sahip olduğunu görmezlikten gelmektedir.2 Sıddıgi, Vines'ın 


24 Makalede, “Dr. Muzzammil H. Siddigi, forıner President of the Islamic Society 
of North America and Director of the Islamic Society of Orange County, Gar- 
den Grove, California” olarak tanıtılır. O şöyle devam eder: “Onun (Aişe'nin), 
Peygamber'in hayatı süresince ve sonrasında olgunluğu, bilgisi, zekâsı ve kat- 
kıları, hepsi onun ya istisna bir dokuz yaşta ya da daha büyük olması gerekti- 
gini gösterir. Yaşı ile ilgili durum ne olursa olsun, bir şey kesindir: O, Peygam- 
ber Muhammed'in en uyumlu eşiydi. Peygamber'in çağdaşlarından hiçbirinin, 
ister dostları ister düşmanları olsun, bu evliliğe şaşırdığına veya karşı çıktığı- 
na dair bir rivayet yoktur.” Siddigi, “Would a 50 year old 'Prophet of God' Ha- 
ve Sex with a 9-year-old Girl?” 

25 Benzerşekilde, Jamaat-e-Islami sitesine gönderilen Aişe'nin yaşıyla ilgili üç so- 
ru ve cevap mübadelelerinden birinde, cevap veren kişi hiçbir metinsel atıf ver- 
meksizin “zifaf 9 ila 11 yaşlar arasında |vuku buldu)” şeklinde kendi kişisel 
görüşünü söyler. 

26 Aişe'nin, evliliği sırasında yedi yaşında olup olmadığı sorusuna bir Jamaat-e- 
Islami cevabı bile şu şekildedir: “Müminlerin annesi (ümmü'l-mü'niinin) Ai- 
şe'nin yaşının söz kesildiğinde kaç olduğuna dair farklı rivayetler ve hadisler 
vardır. Herkesin üzerinde hemfikir olduğu husus, nikâh Mekke'de gerçekleşir- 
ken, yaklaşık dört yıl sonra da Medine'de Peygamber (s.a.v.)'in evine iletilmiş- 
tir (onun “Ruhsat'ı anlamında). Nitekim sizin naklettiğiniz yaşa göre bile, Me- 
dine'de Peygamber'in haremine ayak bastığında yaklaşık 11 yaşlarında idi. Ba- 
zıları 13 yaşın üstünde olduğuna inanır; bazıları ise çok daha büyük (17, 19) 
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suçlamasını üzerine kurguladığı, pek çok tartışmanın merke- 
zinde yer alan ancak kendisinin de itibar etmediği bu rivayete 
basitçe onaylanmamış rivayet muamelesi yapar. Böylelikle, Bu- 
hari'nin rivayetlerinin sıhhati sorununu gündeme getiren daha 
büyük bir problemden kendini ustaca sıyırmış olur. 

Bununla birlikte, bu süregiden münakaşa çerçevesinde, Bu- 
hari'de ve başka yerlerde geçen bir rivayetin reddi tehlikeli bir 
taktiktir, zira bu, Kur'an'ın yanında, Islâm'ın geniş bir kabule 
mazhar olan ve en saygı duyulan metinsel kaynaklarının (yani 
muteber, sahih hadis kaynaklarının — ç.n.| güvenilir olmadığı 
şeklindeki bir önermeye onay vermek demektir. Nitekim “An- 
swering Christianity” (Hıristiyanlığa Cevap) adlı web sitesinde 
(bu site, “Answering Islam” (İslâm'a Cevapl isimli site ile sü- 
rekli bir dizi ayrıntılı ve çetin tartışma içindedir) yer alan ifade- 
ler, evlilik zifafla tamamlandığında Aişe'nin dokuz yaşında olu- 
şunu hiç sorgulamaz. Bunun yerine önce akli gerekçelendirme 
ardından da karşı itiraz yöntemine başvurur. 

“Muhammed'in böyle bir genç kızla cinsel ilişkiye girmesi 
ahlâken yanlış ve ayrıca günahtı' şeklindeki iddiaya cevap ola- 
rak, Answering Christianity'de ve diğer polemik sitelerinde ka- 
lem oynatan yazarlar, buluğ çağındaki —Aişe'nin bu çağa eriş- 
tiğini varsayarlar— evliliklerin tarihsel açıdan yaygın bir beşer 
uygulaması olduğunu ileri sürerler. Onlar nezdinde, Hz. Pey- 
gamber'in dokuz yaşındaki bir kızla evliliği tamamlamak için 
zifafa girmesi, sosyo-tarihsel bağlam dikkate alındığında tama- 
men kabul edilebilir bir durumdu. Buluğ / ergenlik çağı hem fi- 
ziksel hem sosyal olgunluğa işaret eder ve dahası Hz. Peygam- 
ber'in çağdaşları bu evlilikte bir tuhaflık görmemişlerdir. Öy- 
le ki Ortaçağ İslâm eleştirmenleri bile Aişe'nin küçük oluşunu 
bahane ederek bu evliliğe itiraz etmemişlerdir. Nitekim bir ya- 
zar şu hususa dikkat çeker: “Bu sebeple kesin olan şu ki, ergen- 


olduğuna inanır. Genellikle nakledilen yaş 9'dur.” Hag, “Mairiage of Ayesha 
(RA) with the Prophet Muhammad (p.b.u.h.)”. Daha önceki bir soruya cevap 
olarak, aynı yazar açıkça şunu söyler: “Bazı âlimler Aişe'nin daha yaşlı oldu- 
ğunda ısrar ederken... çoğunluk söz kesildiğinde 6 veya 7 yaşında olduğunda 
hemfikirdir.” Yazarın “kendi kişisel görüşü”ne göre, zifaf 9 ila 11 yaşları ara- 
sında (vuku bulmuştur|.” 
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likte evliliğin zifafla tamamlanması da onların âdetlerindendi 
ve dinlerinde yasak değildi. Dolayısıyla yaş sınırlamaları için- 
de bulunduğumuz asırda yalnızca birtakım ülkelere geldi. Ger- 
çekte, bu yeni ölçütü esas kabul ederek başka asırları yargıla- 
mak aşırı bir riyakârlık ve kendini beğenmişlik” olacaktır.”?” 
Karşı hücumu sürdüren yazarlar, Eski ve Yeni Ahit kaynakları- 
na göre küçük kızlarla evlenmenin meşru olduğunu iddia eder- 
ler. Hakikatte, Peygamber'in Aişe ile evlenmesini tenkit etme- 
nin, bazı erkeklerle, düşüp kalktıkları kadın dostları arasında- 
ki daha büyük yaş farklarının makul görülmesi dikkate alın- 
dığında, bir ikiyüzlülük olacağı suçlamasını yaparlar.28 Meş- 
hur bir çevrimiçi tartışma hattı, Yahudi hukukunun erkeklere 
üç yaşındaki kız çocuklarıyla cinsel ilişkiye girme izni verdiği- 
ni ileri sürerek Talmudik tartışmaları çarpıtır.2? Böyle bir ku- 
ralla mukayese edildiğinde, dokuz yaşındaki kız tam olarak ol- 
gun görünmektedir. 

Bununla birlikte, bu bazı yazarların, Aişe'nin evlilik akdi ile 
zifaf arasındaki gecikmenin sebebi onun buluğa ermesini te- 
min içindi şeklindeki önerilerine rağmen, Aişe'nin zifafı hız- 
landıracak bir âdet kanaması yaşadığına dair aşikâr bir bilgi- 
ye klasik kaynaklarda rastlamadım; hatta birkaç vakada tama- 
men aksi iddia mevcuttur.* Dokuz yaşını, bir kızın âdet kana- 


27 Muhaddith.org, “Answers to Attacks Againsı Islam: Morality of marrying Ais- 
hah at an carly age”. vurgu metnin orijinalindedir. 

28 Meselâ bkz. Osama Abdullah. “My Response to the Child Molester' lie against 
our beloved Prophet, Muhammad peace be upon him”; Talmud'dan bölümle- 
ri ve İncil peygamberlerine atıfları içeren answering-christianity.com adlı site- 
den. Benzer malzemeler şu başlık altında da mevcuttur: “The Bible on marri- 
age of young girls with much older men”, Aziz'in içinde, “Age of Aisha (ra) at 
the time of marriage.” 

29 Söz konusu rabbinik mevzunun detaylı tartışması için bkz. Meacham, “Marri- 
age of Minor Girls in Jewish Law.” 

30 Ibn Haldun'unki gibi bazı metinlerde muhtemel ergenlik yaşının dokuz oldu- 
guna dair atıflar vardır, fakat ben, Aişe'nin zifafı tetikleyecek ilk ay hâlinden 
bahseden aşikâr bir malumata denk gelmedim. Buhari'nin, Aişe'nin evliliğine 
dair naklettiği rivayetlerden birinin başlangıcındaki bölüm başlığı, ilk âdet ka- 
nı öncesinde evliliğin tamamlandığı varsayılan ergenlik öncesindeki kızlar için 
iddet (evlilik-sonrası bekleme müddeti) tartışmasını ihtiva eder. K. en-Nikâh, 
“A man marıying off his minor children”, çev. Khan. c. 7, s. 49; muhtemelen 
aynı şekilde, “A woman looking at Ethopians and the like if it does not lead to 
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ması (menarche) gördüğünü söylediği takdirde, muhtemel ve- 
ya potansiyel reşitlik yaşı olarak belirleyen müteakip fıkhi tar- 
tışmalar, bazen Aişe'nin zifaf anındaki yaşı ile paralellik kur- 
maktadırlar. Her hâlükârda reşitlik ve / veya buluğ çağına eriş- 
menin zifafla zorunlu bir bağlantısı yoktur. Sonraki fıkhi tar- 
tışmalardan bir sonuca ulaşmak bazen yanıltıcı olsa da, kadı- 
nın reşit oluşunun evliliğin zifafla tamam olması için zorunlu 
bir ön şart olmadığına dair sonraki fakihler arasında genel bir 
görüş birliği mevcuttu. Küçük risalelerin ve Osmanlı arşivle- 
rinin de içinde olduğu modern öncesi kaynaklar, bir hanının 
zifaf için hazır oluşunu buluğa değil, daha ziyade cinsel ilişki 
için fiziksel bakımdan müsait ve şehvet uyandıran görünüm- 
de oluşuna bağlarlar.” 


Teselli arayışları 


Müslümanlara yönelik epeyce makale, okuyucuları ikna etme- 
yi amaçlayan bu polemiklerde ve karşı-polemiklerde geçen id- 
diaları savunmacı tarzda yeniden biçimlendirerek benimser ve 
uyarlar.” Aişe'nin evlenme yaşı meselesi, yazarın ve hitap kitle- 
sinin muhtemelen Müslümanlar olduğu durumlarda bile, sık- 
lıkla, gayrimüslim Batılılarca kabul gören “yanlış kanaatleri” 
hedefleyen bir mesele zaviyesinden ele alınır. Örneğin, Islam 
Online sitesine yazan birisi müftüden şu talepte bulunur: “Ba- 
zı insanların zihinlerini dolduran yanlış fikirlerine, özellikle de 
Batılıların Aişe'nin —Allah ondan razı olsun— Hz. Peygamber ile 
olan evliliği konusundaki yanlış kanaatlerine mukabele etmede 
bize yardım et, zira onlar bu evliliğin bir çocuk istismarı alame- 


bad conseguences”, çev. Khan, c. 7., s. 119. 15. yüzyıl bir Kahire mahkeme- 
si davasında, küçük kızların evlendirilmesinin caiz oluşunun delili olarak, Hz. 
Peygamber'in Aişe ile evliliği öne sürülür. Petry, “Conjugal Rights versus Class 
Prerogatives”, s. 233. 

31 Meselâ bkz. Tucker, in the House of the Lav, s. 155-156; ve Motzki, “Child 
Marriage in Seventecnth-Century Palestine.” 

32 The American Muslim, “Answers to Çuestions Non Muslims Ask”ta, alfabetik 
“Abrahamic Fatihs”ten “Women's İssues”a kadar olan listede “Ayesha” mad- 
desine bakınız. Ilginç biçimde, bu listeyi derleyenler, diyaloğa yönelik madde- 
lerle polemiğe yönelik maddeler arasında aynı ayrımı yaparlar. 


261 


ti olduğunu iddia ediyorlar.”33 Güney Afrikalı bir doktor tara- 
fından Pakistanlı Cemaat-i İslâmi (/amaat-e-Islami) teşkilatının 
çevrimiçi (online) müftüsüne hitaben yollanan bir başka istek, 
bir Müslüman araştırma grubunun bir parçası olarak Aişe'nin 
evliliğinden bahseden hadisi okuduğunu ifade eder. Akabin- 
de gayrimüslimlerin bu mesele hakkındaki sorularına nasıl ce- 
vap vermek gerektiğine dair kılavuzluk talebinde bulunur. M. 
Hag'tan gelen cevap, böyle bir mesele ile muhatap olmaktan 
duyduğu büyük sıkıntıya işaret eder; “Bu konuyu tartışmak- 
ta güçlük çekiyorum” der ve kararını şöyle açıklar: “Keşke bu 
evlilik veya yaş problemine hiç girmeseydin.”3 Ona göre, Hz. 
Peygamber'in davranışlarının herhangi bir yönünü şüphe mal- 
zemesi yapmak bir Müslümana yakışmaz. Görünen o ki müftü- 
nün yaptığı şey, gerçekte yalnızca, gayrimüslimlere cevap vere- 
bilmek amacıyla kendisinden taktik isteyen soru sahibinin giz- 
li endişelerini bertaraf etmektir. Her hâlükârda, gerçekte soru 
sahibine bu konuda soru yönelten herhangi bir kimsenin varlı- 
ğına dair bir işaret yoktur; soru sahibinin Aişe'nin yaşının kü- 
çüklüğünden rahatsızlık duyup vukuu halinde gayrimüslimler- 
le bu konuyu nasıl tartışması gerektiği hususunda yardım iste- 
miş olması muhtemeldir. Aslında o, söz konusu fiilin uygun- 
luğundan şüphe duyduğu şeklinde bir görüntü uyandırmadan, 
Hz. Muhammed'in davranışı hakkında bir açıklama ve meşrui- 
yet talebinde bulunmaktadır. Bir diğer vakada, Müslüman tar- 
tışma platformuna katkı sunan birisi, bu evlilik meselesi hak- 
kında kendisine soru sorulduğunu ve bundan rahatsızlık his- 
settiğini açıkça ifade eder. Hıristiyan bir dostundan gelen bu 
soruya karşılık şunu söyler: “Bu soru, inancımın bağrında beni 
bir derde gark etti.” 

Açıkçası, içinde doğduğu ortam ne olursa olsun, Aişe'nin ev- 
lilik yaşı meselesi pek çok Müslüman için güç bir konudur. 
Müslümanlara yönelik üretilen eserlerdeki kadar olmasa da ba- 


33 Islam Online.net, “Addressing Misconceptions about Prophet's Marriage to 
'Aisha.” 

34 Hag, “Marriage of Ayesha (RA) with Prophet Muhammad (p.b.u.h.).” 

35 Shanavas, “Ayesha's Age: The Myth of a Proverbial Wedding Exposed.” 
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zı çevrimiçi yazarlar, Hz. Muhammed'in Aişe ile olan evliliğine 
dair bilhassa “İslâmi” gerekçeler sunarlar ve böylece, bu evlili- 
ğin büyük bir ilahi amaca hizmet ettiği ve dolayısıyla Peygam- 
beri bu evliliğe teşvik eden nedenleri şu veya bu şekilde tartış- 
manın anlamsız olduğu görüşüne destek çıkarlar. Onların ifa- 
desine göre, söz konusu evlilik ilahi takdire bağlı olarak ger- 
çekleşmiştir, zira melek Cebrail, Aişe'nin suretini Peygamber'e 
göstermiş ve onun kendisine eş olacağını beyan etmiştir. İlave- 
ten, bu evlilik siyasi ittifakları pekiştirmiştir, dolayısıyla Müs- 
lüman toplumu için önemlidir.?9 Yaş meselesinde en dikkat 
çeken husus, Aişe'nin küçük oluşunun, Hz. Peygamber'in ve- 
fatından sonra uzun bir süre yaşamasını ve onun eylemlerin- 
de |izahında ve anlaşılmasında — ç.n.| bir otorite / kaynak ol- 
masını sağlamıştır. Nitekim as Sabeel Ahmed şunu yazar: “Hz. 
Peygamber, Aişe ile İslâm'ın ve İnsanlığın (Humanity) menfaa- 
ti için evlendi.”37 Bu evlilikte ilahi bir hikmetin bulunduğu fik- 
ri, şüphesiz, evliliği Peygamber'in temel içgüdüsünün bir kanı- 
tı olarak gören, veya gerçekte, Hz. Muhammed'in peygamberli- 
ğine inanmayan birini etkilemesi mümkün görünmemektedir. 
Aişe'nin evliliğine yoğunlaşan makalelere bu türden malzeme- 
nin dâhil edilmesi, yazarların, yalnızca gayrimüslim eleştirile- 
re hitap etmekten ziyade, bu evliliğin uygunluğuna dair Müslü- 
manların şüphelerini giderme ve onları ikna etme ihtiyacını ka- 
bul ve tasdik ettiklerini gösterir. 

Müslümanların şüphelerini bertaraf etme gereksinimi, Batı- 


36 Hag şunu yazar: “Dolayısıyla Aişe ile olan bu evlilikte Ebu Bekir'le dostluk 
bağlarını güçlendirmenin yanında, İslâm'ın öğretilerini ve bilhassa da kadın- 
larla ilgili hassas meseleleri duyurma, yayma arzusu vardı.” “Marriage of Ayes- 
ha (RA) with Prophet Muhammad (p.b.u.h.).” Yine bkz. Sabeel Ahmed, “Why 
Did Prophet Muhammad (pbuh) Married (metinde aynen| Young Aisha Sid- 
diga (r.a.)?”; bu eserin ilk başlığı şöyledir: “To reinforce the friendly relations 
already existing with Abu Bakr (en yakın arkadaşı).” İlginç bir biçimde, evlili- 
gin hesaplanmış bir stratejik manevra olduğu fikri, polemikçiler tarafından da 
ileri sürülen bir husustur; gerçi burada farklı bir değerlendirme verilmiştir ve 
bu, şehvet düşkünlüğü suçlamalarını savmaya hizmet etmektedir. 

37 Ahmed, “Why Did Prophet Muhammad (pbuh) Married (metinde aynen böy- 
lel Young Aisha Siddiga (r.a.)?” Makale, Ahmed'i meşhur polemikçi Ahmed 
Deedat'ın öğrencisi olarak tanımlar ve -herhangi aşikâr bir ironi manası gö- 
zükmeksizin— “Onun mukayeseli dine olan gerçek ilgisi"ne dikkat çeker. 
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lı ve modern kültürel ideallerin ve toplumsal uygulamaların İs- 
lâmi bir eleştirisini sunma arzusu ile atbaşı gider. Cemaat-i İs- 
lâmi'nin web sitesinde yer alan bir makalenin yazarı, evlilikte 
çiftler arasındaki yaş farkları ve özellikle de Hz. Peygamber'in 
Aişe ile olan evliliğindeki yaş farkı sorgulandığında, bu evlili- 
gin çağdaş bağlama uygunluğundan bahseder. Ona göre, bu- 
gün çocuk evliliği (child marriage) kabul edilemez olsa da Müs- 
lümanların bunu uygulama yükümlülükleri yoktur, ancak bu 
tür evliliği eleştirmede ihtiyatlı olunmalıdır. Çocuk evliliğini 
çok şiddetli biçimde reddetmek, Batı'nın kadın özgürlüğü gün- 
demini ve hatta “Birleşmiş Milletler destekli şeriat”ı kabul et- 
mekle eş anlamlıdır.?8 

“Batılı” normlara teslim olma endişesi, Müslüman söylem- 
lerinde, hatta Batı'da yaşayan —ve bazı durumlarda, orada do- 
ğan— Müslümanlarca yayınlanan ve Batı'daki Müslümanları he- 
defleyen metinlerde daima vardır. Abdurrahman Robert Sgui- 
res'ın adından sıkça söz edilen “The Young Marriage of Aishah” 
(Aişe'nin Çocuk Evliliği) adlı makalesi bu bakımdan özellikle 
muhalif tonuyla dikkatleri celbeder. Bu makale ilk olarak, Vi- 
nes'ın görüşlerinden üç yıl önce, 1999 yılında piyasaya çıktı ve 
hem gayrimüslim eleştirmenleri hem de onları yatıştırmaya ça- 
lışan Müslümanları hedeflemiştir. “(Gayrimüslim| eleştiriler 
yüzünden,” der Sguires, “Müslümanlar her zaman doğru tepki 
vermediler.” Sguires, Aişe'nin yaşına dair Buhari ve Müslim'de- 


38 Hag, “Marriage of Ayesha (RA) with Prophet Muhammad (p.b.u.h.).” Söz ko- 
nusu pasaj uzunca alıntılanmayı hak eder: “Çocuk evliliği konusu Batı yolu ile 
gelmiştir ve bir sosyal ilkeler bütünü ve devlet felsefesi olan İslâm'ı parçalama- 
yı amaçlayan bir bütün 'paket'in parçasıdır. Bütün bağlamın unsurlarına bak- 
maya çalışın. Size birkaç ipucu vereyim: “Çocuk evliliği", toplumsal cinsiyet 
eşitliği, kadınları güçlendirme", 'seks eğitimi", “üreme denetimi", 'doğum kon- 
trolü”, “sürdürülebilir gelişme” — bu kavramlar toplumsal cinsiyet bağlamında 
kullanılan birkaç kavram arasındadır. Şu, Islâm'ın Şeriat'ına alternatif olarak 
dayatılan “Birleşmiş Milletler destekli şeriat hakkında yeterince malumatını- 
zın olduğunu bana söyleyebilir misiniz? Eğer olayın yeterince farkında değilse- 
niz, ozaman çocuk evliliği gibi görünüşte 'makul' konularda bile sert bastırma- 
lar hakkında lütfen uyanık olun. Gerçek niyet, (daha ziyade bir Hindu mese- 
lesi olan) bu uygulamayı durdurmak gibi görünmemekte. daha ziyade Islâm'ın 
“yanlış bir şey”e izin verdiği şeklinde hatalı bir neticeye götürmektir. 


39 Sguires, “The Young Marriage of 'Aishah.” 
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ki delilleri değerlendirme sadedinde, “—İslâmi açıdan söyle- 
mek gerekirse— bu deliller ziyadesiyle sağlamdır ve onları inkâr 
eden Müslümanlar bunu yalnızca entelektüel dürüstlüklerini, 
saf imanlarını veya her ikisini birden feda etmek suretiyle yapı- 
yorlar” derken, hadis kaynaklarını güçlü bir şekilde destekledi- 
ğini de açıklamış olur. Burada o, tahminen, söz konusu rivayet- 
leri “onaylanmamış” kabul eden eski ISNA başkanı Sıddıgi'nin 
ifadelerini sert biçimde eleştirmektedir. 

Ne var ki, Hz. Peygamber'in eylemlerini, kendi sıkıntılarıyla 
bir şekilde uzlaştırırken kusursuz olarak kabul etmek zorunda 
olan pek çok Müslüman için “saf iman” yeterli olmamaktadır. 
Böyle bir çabanın zor tabiatını yansıtan bir destekçi, Aişe'nin 
dokuz yaşında olduğunu basitçe kabul eden bir başka öneriye 
cevap kabilinden ShiaChat'e yazdığı yazısında şunları söyler: 
“Sizin de dediğiniz gibi, Peygamber'in yaptığı bir şeyin üstünü 
örtmenin ve bunun için türlü mazeretler üretmenin bir mana- 
sı yoktur. Zira bu, sizin İslâm'dan utanç duyduğunuzu ve bü- 
tün kurallarıyla hemfikir olmadığınızı gösterir ki bu da Müslü- 
man olmanızı anlamsız kılar.”9 Onun bu beyanı, tarihteki geç- 
miş örneklerin çağdaş durumlarla ilişkisine dair çözümsüz ve 
nahoş soruları ve ayrıca, genelde otoriter dini metinleri özelde 
ise nebevi sünneti değerlendirmek için çağdaş ölçütleri kullan- 
manın uygunluğunu yansıtır. Aişe'nin evlilik yaşıyla ilgili çev- 
rimiçi tartışmaların ton ve muhtevasındaki köklü farklılıklar, 
pek çok Müslümanın kendilerini, mirasaldıkları geleneğin sor- 
gusuz sualsiz kabulünün imkânsızlığı ile geleneğe yönelik her- 
hangi eleştirel bir tutumun Sıddıgi'nin “İslâm düşmanları” ola- 
rak nitelendirdiği kimselere bir imtiyaz tanımak olacağı korku- 
su arasında bir ikilem yaşadıklarını gösterir. 


40 hüp//www.shiachat.com/forum/index.php?showtopic-42999&1pid-53801 
7Gst-0&#entry538017, son erişim tarihi 11/04/04. Aynı şekilde bazı Sün- 
ni bakış açılarının geniş tartışması için bkz. http/Wwww.ummah.org.uk/fo- 
rum/showthread.php?t-7838, son erişim tarihi 11/04/04, Understanding-Is- 
lam.com'daki “What was Ayesha's (ra) Age at the Time of Her Marriage to the 
Prophet (pbuh)?” adlı makaleden yola çıkar. 


265 


Sonuç 


Tarihçilerin onaylayacağı üzere, şimdinin standartları geçmi- 
şi yargılamak için kullanılamaz.“ Bununla birlikte, çoğu Müs- 
lüman da tarihçi olmadıkları gibi, Hz. Peygamber'in hayatı ve 
davranışları ile olan ilgileri de bir akademik egzersiz değildir, 
ama ciddi bir dini ilgidir. Hz. Peygamber'in bütün Müslüman- 
lar için bir davranış modeli olduğunu kabul ederken, bir Müs- 
lüman erkeğin eşzamanlı olarak onun örneğini takip edip do- 
kuz yaşındaki bir kızla evlenip zifafa girmesinin yanlış olduğu- 
na inanmak kafa karıştıran bir sorundur. Bu uyumsuzluk pek 
çok kimsenin, zifafa girmeden önce Aişe'nin ergenlik yılları- 
na erişmiş olduğunu iddia veya ispat etmek için sergiledikle- 
ri hatırı sayılır çabalar için geçerlidir. Birkaç kişi de, Hz. Mu- 
hammed'in genç Aişe ile evlenmesini, Hz. Peygamber'in eylem- 
lerine hükmeden düzenlemelerin diğer mümin erkeklerin ey- 
lemlerine hükmeden düzenlemelerden farklı olan meseleler 
arasında yer aldığına dikkat çekerek, Buhari'deki evlilik riva- 
yetinin kabul edilebileceğini ileri sürmüştür.” Bununla bera- 
ber, siret ve hadis eserlerindeki rivayetler Hz. Muhammed'in 
Aişe ile olan evliliğine, kısmen birkaç ilahi onay işaretine bağ- 
lı olarak önem atfetseler de, bu evliliği müstesna veya dikkate 
değer kılan şeyin onun (yaşça) küçüklüğü olduğunu söyleme- 
mektedirler. 

Hz. Peygamber'in, yaşı ne olursa olsun her bakımdan küçük 
bir kızla evlilik hayatına başlaması meselesiyle baş etmenin da- 
ha makbul yolu, evliliğin vuku bulduğu yerin ve dönemin şart- 
larının 21. asırdaki şartlardan radikal bir biçimde farklı oldu- 
ğunu kabullenmektir. Her ne kadar bugünün Müslüman or- 
tamlarının büyük çoğunluğunda dokuz yaşındaki bir kız ke- 
sinlikle uygun bir evlilik partneri görülmese de, 7. asır Arabis- 
tan'ında böyle bir davranış hakkında şaşırtıcı veya sosyal ba- 


41 Bu husustabkz. Moosa, “The Debts and Burdens of Critical Islam”, s. 21-23. 

42 Bu kurallar çoğunlukla Peygamber'in çok sayıdaki hanımları, onun yenileri ile 
evlenebilme kabiliyetine getirilen kısıtlamalar ve hanımlarıyla birlikte olmak 
için katı bir sıra takip listesinden beri oluşu ile alakalıdır. 
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kımdan kabul edilemez bir şey söz konusu değildir. Yine her 
ne kadar ilk defa gelin olanların pek çoğu hemen hemen çok 
genç ise de, aradaki yaş farkı ile ilgili bir tartışma cereyan etmiş 
değildir ve görünen o ki Peygamber'in sahabeleri arasında ben- 
zer yaş aralığında evlilik yapanlar vardır." Sayısız tarihsel ça- 
lışmanın da gösterdiği üzere, çocukluğa dair algı ve anlayışlar 
mekândan mekâna önemli ölçüde değişir ve yasal bir evliliğe 
başlamada modern yetişkinlik mefhumlarını dayatmak uygun 
düşmeyebilir. Sosyo-tarihsel ortamlar arasındaki devasa farklı- 
lıkları kabul etmek, köklü biçimde farklı bağlamlarda cereyan 
etmiş geçmiş örneklerin, özellikle sünnetin, geçerliliğine dair 
tartışmaları başlatmak bizleri özgür kılabilir. 

Bununla beraber, bir şey, içinde bulunulan döneme uygun 
düşmeyen bir tarzda (anachronistically) yargılanmasın demek 
bütün yargıların durdurulması anlamına gelmez. Bir davranışın 
toplumsal kabul görmesi onu iyi yapmaz. Köle mâlikliğinde ol- 
duğu gibi, olayı bireysel günahtan ziyade haksız sosyal yapılar 
açısından düşünmek, cinsel ahlâk meselelerini yeniden gözden 
geçirmede faydalı olabilir. Fakat bu, Hz. Peygamber'in itiraza 
açık / nahoş bir şey yaptığı şeklindeki teolojik bakımdan prob- 
lemli düşünceyi savuştururken, birbirinden yaş ve tecrübe dü- 
zeyi açısından tamamen farklı erkek ve kadınlar arasındaki ev- 
liliğin özünde iyi olduğu hakkında acaba ne der? Peki ya bugü- 
nün bu türden evliliklerine ne demeli? Herhangi bir ortamda 
—Afganistan kabile hayatında, Hindistan kırsalında veya Ara- 
bistan çöllerinde— bu nevi evliliklerin, bu evliliklere bulaşan 
kız çocukları için daima adaletsiz bir durum olduğunu iddia et- 
mek mümkün müdür? Bir dizi farklı standardın, çok-kültürlü- 


43 Bununlabirlikte, bu yaştaki kızların evlendirilmesi uygulamasının modern dö- 
neme kadar devam ettiğine kanıt olacak bir anekdot duydum; Suudlu bir ka- 
dın, büyük annesinin bu yaşta evlendiğini anlatmıştır. Benzer şekilde, 1979 
Irandevriminden sonra, kızların evlenme yaşı (ebeveynin rızasıyla) dokuza in- 
dirilmişse de o zamandan bugüne yükseltilmiştir. 

44 Meselâ, muhtelif kaynaklar, ikinci halife ve Hz. Peygamber'in hanımı Halsa'nın 
babası Ömer b. el-Hattab'ın, Ali ve Fatıma'dan doğma Peygamber kız-torunu 
ile evlendiğini rivayet ederler. 


45 Plaskow, “Decentering Sex”. 
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lük kılığına bürünen aşırı ahlâki görecelik (extreme moral rela- 
tivism) tuzağına düşmeden. farklı toplumlarda yaşayan Müslü- 
manlara uygulanabileceği iddia edilebilir mi? Bu sorulara cevap 
verebilmek için, Müslümanların genelde sünnete. özelde ise Hz. 
Peygamber'in evliliklerine dair yaptıkları tartışmalar savunma- 
cılığın ötesine geçmelidir. İslâm'ın ve Müslümanların negatif 
tasvirleriyle dövüşmekten tükenmişlik hali, düşünürleri iyiliği 
emretmek kötülüğü de yasaklamak şeklindeki temel görevleri- 
ni yerine getirmede başarısız kılarak, vâki zulümleri görmez- 
den gelmelerine veya mazur görmelerine sevk edebilir. Fakat 
doğruyu ve yanlışı, adaleti ve adaletsizliği bilmek nasıl müm- 
kün olabilir? 

Müslüman ve gayrimüslim filozof ve ahlâkçılar, asırlar bo- 
yu, neyin “iyi” ve “adalet” için neyin gerekli olduğuna dair tar- 
tışmalarla meşgul olmuşlardır. Pek çok klasik dönem düşünü- 
rü için kölelik ahlâken nötr bir mesele idi; kölelik, iyi muame- 
lenin temel parametreleri karşılanmak kaydıyla adalet —değiş- 
ken toplumsal statüdekiler için uygun haklar ve ödevler— ala- 
nında yer almıştır. Benzer şekilde, evlilikte karı ve koca ara- 
sındaki hakların eşitliği veya aynılığı genellikle düşünülemez- 
di. Evlilik, eşitler arasında sevginin yeşermesini temin amaçlı 
bir ortamın tesisi anlamına gelmiyordu, bilakis bireylerin üzer- 
lerine düşen karşılıklı rolleri muayyen bir şekilde icra etmele- 
ridemekti; sevgi ise bir önşart olmaktan ziyade bir mükâfattı.“© 
Bu beklentiler silsilesine bağlı olarak, güç, bir kadına bilgisi ve 
zenginliği sebebiyle değil, genç ve bakire oluşuyla gelebilir (ni- 
tekim Aişe'nin bakireliği ile övündüğü rivayet edilir ki bu özel- 
liği onu, Hz. Peygamber'in daha önce başlarından evlilik geçen 
diğer bütün hanımlarından farklı kılar).*? 


46 Bu yazıldıktan sonra, Stephanie Coontz (Marriage, a History, s. 19) tarafın- 
dan ifade edilen çarpıcı benzerlikte bir duyarlılıkla karşılaştım. O şöyle yazar: 
“Geçmişin insanlarının bugün bizim yaptığımızdan daha fazla biçimde kalple- 
rine hükmettiklerine veya pek çok bireyin şimdi evlilikte elde etmeyi umduğu 
derin aşka kabiliyetli olduklarına inanmıyorum. Fakat evlilikte aşk, bir zaruret 
değil, bir ikramiye olarak görüldü.” 

47 Zenginlik veya bilgi / hikmet ne Hz. Peygamber'in kendi evlilik tarihinde ne de 
genel itihariyle İslâm tarihinde değersiz / ıvır zıvır (trivial) olarak kabul edildi. 
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Toplumsal cinsiyet eşitliği için mücadele veren Müslüman- 
lar, bunu adaletin asli bir unsuru kabul ederek şu merkezi ko- 
nuyu açıklığa kavuşturmak zorundalar: Adalet nedir ve han- 
gi esasa binaen bilinir? Bir şey, Allah onu öyle bildirdiği için 
mi iyidir? Yoksa o şey özünde iyi olduğu için mi Allah onu iyi 
olarak niteliyor?98 Allah'ın söyledikleri —ve gerçekte “en gü- 
zel örnek (Ahzâb süresi, 33/21)* Hz. Peygamber'in yaptıkları— 
şeyler kendi özünde iyi ise, bu, bireyin kendi doğru ve iyi gö- 
rüşüyle çakıştığında ne olacak? Bu ikilemin arızasız bir çözü- 
müne kavuşmak tarih bilincine sahip olmayı ve birey şuuru- 
nun rolünü kabul etmeyi gerektirir. Birtakım ahlâki standart- 
ların mutlaklar / değişmezler (absolutes) —köleliğin zulüm olu- 
şu gibi— olarak addedilmesi isteniyorsa, Allah'ın bazen zulme 
müsamaha gösterdiği kabul edilmelidir. Bununla birlikte, in- 
sanın özgür iradesiyle kâinatta zulme izin vermekle, onun ne- 
deni olmakla aynı şey değildir; Allah, Kur'an âyetlerinde zul- 
mü mütemadiyen reddeder ve insanlara zulüm yapanın ve on- 
ları tahakküm altına alanın Kendisi olmadığını, bilakis “ken- 
dilerine” (veya “kendi nefislerine”)9? zulmedenlerin insanlar 
olduğunu açıkça beyan eder. Müslümanlardan bilincin emir- 


48 Bu, Eş'arilik ve Mutezile arasında cereyan eden tartışma bağlamında aşırı ba- 
site indirgenmiş bir görüştür. Anderson, Islamic Luw and the Modern World, s. 
9-10'da Eş'ariler ve Mutezililerin bu konudaki temel görüşlerinin bir özetini 
verir. Bu mesele yalnızca Müslümanlara ait bir mesele değildir; C.S. Lewis de 
Hıristiyanlar arasındaki tartışmayı çarpıcı biçimde benzer kavramlarla özetler: 
“Tanrı muayyen şeyleri doğru / iyi / güzel oldukları için mi emrediyor, yok- 
sa Tanrı emrettiği için mi o şeyler iyi / doğru / güzel?” The Problem of Pain, s. 
99. Bu konular, tartışılmasalar, konuşulmasalar bile bugün de hâlâ güncelliğini 
korumakıadır. “Yahudilik, Hıristiyanlık ve Islâm'a göre, doğru ve yanlış Kâdir- 
i mutlak Allah tarafından belirlenir. Bu itibarla, ahlâk (moralit y) bizim heves- 
lerimize, arzularımıza ve kültürel duyarlılıklarımıza göre zaman içinde değiş- 
mez” iddiası için bkz. Sguires, “The Young Marriage of Aishah”. 

(©) Yazar âyeti sehven Rüm süresi 30/21 olarak vermiştir. Aslında Peygamberimi- 
zi niteleyen “güzel örnek” (üsvetün hasene) tabiri Ahzâb 33/21'de geçmektedir. 
Âyetin meâli ise şöyledir: “Andolsun ki, Resülullah sizin için, Allah'a ve ahiret 
gününe kavuşmayı umanlar ve Allah'ı çok zikredenler için güzel bir örnektir.” 
-ç.n. 

49 Âl-i lmran süresi, 3/117; Tevbe süresi, 9770; Hüd süresi, 11/101; Nahl süresi, 
16/33; Ankebüt süresi, 29/40; ve Rüm süresi, 30/9. Rahman, Major Themes of 
the Our'an, s. 25'te “bütün zulm esasen dönüşümseldir (reflexive)” der. 
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lerinin aksine davranmalarını talep etmeyen Allah'a ait bu ifa- 
de, özgürleştiricidir. Ancak bu, aynı zamanda insanın ahlâki 
yargılarda bulunurken ve ahlâki eylemler icra ederken çok da- 
ha büyük sorumluluğunun olduğunu da ima eder. Bu durum- 
da Kur'ani hükümler, varlık olarak insanın ahlâki gelişimi ve 
de insan topluluklarının dönüşümü için yalnızca bir başlangıç 
noktası olarak görülmelidir. 


270 


İslâmi Cinsel Ahlâk İnşasına Doğru 


Bir kitabın son bölümünü “Sonuç” olarak adlandırmak âdet- 
tendir, fakat ben burada öyle yapmadım. Bir yolculuğu tamam- 
lamış olmanın çok ötesinde, bu eserde problemi tanımlamaya 
yönelik ilk adımı attım. Şu an gördüğüm kadarıyla problem şu- 
dur: Âdil bir cinsel yakınlaşma / birleşme için önemli olduğuna 
inandığım anlamlı bir rıza / razı oluş ve mütekabiliyet ilkesini, 
—Kur'an ve sünnetten neşet eden— görüşleri bütün Müslüman 
söylemlerine nüfüz eden klasik Müslüman âlimlerinin tanımı- 
nı yaptıkları meşru cinsellik kısıtlamaları içine oturtmak yapı- 
sal olarak imkânsızdır. Bu değerleri yerleştirmek için İslâm cin- 
sel ahlâkını yeniden düşünmek mümkündür ve bunu yapmak 
için hem vahyi hem de tefsiri Müslüman metinlerinde kaynak- 
lar mevcuttur. Buna rağmen, eşitlikçi bir cinsel ahlâk taklit yo- 
luyla inşa edilemez; kestirme yollardan giderek münferit un- 
surları birleştirmek suretiyle oluşturulan bir devşirme ve seç- 
meci metot önümüzdeki önemli sorunun çözümü için yeterli 
olmayacaktır. Bunun yerine, cinsel ilişkiyi Allah katında meşru 
/ helâl kılan şeyin ne olduğunu ciddi şekilde düşünmeye ihti- 
yacımız var. Açıkça “evlilik” cevabı, soruya gerçek manada ce- 
vap olmamaktadır. Allah, eşler arasında ne tür bir bağ istiyor? 
Acaba bu, gayrimeşru bir gizli ilişkiyi saygın bir birlikteliğe dö- 
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nüştüren mehrin ödenmesi midir? Damadın hukuk dışı boşa- 
ma hakkı mıdır? Medeni bir evlenme cüzdanı mıdır? Gelinin 
babasının rızası mıdır? Umuma açık bir evlenme töreni midir? 
Müstakbel eşlerin birbirlerine samimi bağlılıkları mıdır? Bütün 
bunların hepsi midir, yoksa tamamen başka bir şey midir? Da- 
hası, bir kere karar verildiğinde cinsel ilişkiyi ne helâl kılar, ne 
iyi yapar? Burada “iyi” ile kastım, esas olarak, bedenen tatmin 
eden cinsel ilişki değildir, her ne kadar tatmin kesinlikle önem- 
liyse de daha ziyade kastettiğim şey, şefkat, insaf, merhamet ve 
cömertlik gibi başka erdemlerle vücut bulan bir cinsel ilişki- 
dir.' Eğer kişi, Kur'an'da “(Allah), kendileri ile huzur bulası- 
nız diye sizin için türünüzden eşler yarattı ve aranızda bir sevgi 
merhamet var etti” ifadesiyle tanımlanan ideal evliliğe ulaşmak 
istiyorsa bunların hepsi gereklidir.? 

Elbette, evliliğin ilahi amacının bu güçlü ve etkileyici (ve 
cinsiyet ayrımı gözetmeyen / gender-neutral!) tasvirine rağ- 
men, Kur'an aynı zamanda evliliğe ve cinsel ilişkiye dair hiye- 
rarşik ve erkek egemen hükümler de içerir. Hadis eserlerinde 
kayıt altına alındığı şekliyle Hz. Peygamber'in sünneti, erkekle- 
re kadınların hazlarını / memnuniyetlerini (female pleasure) ve 
hassas duygularını dikkate almalarını öğütleyen güzel hatırlat- 
malar içerir, fakat aynı kaynaklarda kadınları erkek arzusunun 
nesneleri ve tebaaları olarak gören aşağılayıcı ifadeler de mev- 
cuttur. Müslüman fakihler erkeklere, kadınlarına şefkatle mu- 
amele etmelerini, onların cinsel ihtiyaçlarını ve arkadaşlık ih- 
tiyaçlarını dikkate almalarını, sahip oldukları boşama yetkile- 
rini kötüye kullanmamalarını sıklıkla tembihlemişlerdir. An- 
cak onlar, bütün bunları benzer bir terminolojiyle tartıştıkları 
evlilik veya kölelik yoluyla, kadının cinsel ve üreme kapasitesi 
üzerinde erkekler için tam ve özel bir denetim tesis edilmedi- 
ği müddetçe meşru bir cinsel birleşmenin imkânsız olduğunu 
göz önünde bulunduran mantıksal bir çerçevede yapmışlardır. 


I Sheila Briggs'in görüşleri, Feminist Sexual Ethics Project colloguium Il, Bran- 
deis University, September 2004. Yine bkz. Judith Plaskow, “Decentering Sex”, 
“Authority, Resistance, and Transformation” ve The Coming of Lilith. 


2 Rümsüresi, 30/21. 
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Bu karmaşık metinlerde bahsi geçen birbirine rakip uygun cin- 
sel birleşme (sex) ve cinsel birliktelik (sexual relationship) mo- 
delleri dikkate alındığında, Müslümanlar, cinsel hayatımızdaki 
ahlâki-hukuki kararları düzgün bir biçimde alabilmek için bu 
kaynaklardan nasıl istifade edebilirler? 

Soruyu dile getirme tarzım, Müslümanların bu tefekkür sü- 
recini esasen fertler olarak, kendimizle ve bize yakın olanlarla 
diyalog için üstleneceğini varsayar. Bu, dini otoritelerin önem- 
li olmadığı anlamına gelmez; fikirleri, nüfus yoğunluğu Müslü- 
manlardan oluşan toplumlarda olduğu kadar Batı'da da yaygın 
kabul gören düşünürler mevcuttur ve bizim gibi, camimizde 
veya toplumumuzda saygın ve anlayışlı bir imama veya başka 
bir manevi şahsiyete sahip olmak bakımından yeterince şanslı 
olanlar için, o söz konusu erkek —veya belki de, kadın— önder 
güvenilir bir kaynak olabilir. Halen, Birleşik Devletler'de bazı 
resmi Müslüman dini öğrenim kurumları varken, İslâm hak- 
kında (veya İslâm için) konuşanların çoğunluğu bunun için 
özel bir ehliyete sahip değiller. Sıklıkla İslâm'da ruhban sınıfın 
olmadığından bahsedilir. Teknik açıdan bu doğru olmakla bir- 
likte, Müslüman toplumlarının önceki nesilleri ulemaya özel 
birrol tahsis etmişlerdir. Batı'da, bu ihtilaflı mevzulardan Müs- 
lüman halkı ve özel tartışmaları koruyacak, bir kalkan vazifesi 
görecek fertlerden müteşekkil böyle bir sınıf yoktur. Gerçekte, 
dini liderlerin Batı'daki Müslüman hayatında nasıl bir rol oy- 
namaları, nasıl seçilmeleri ve eğitilmeleri ve nihayet ne tür bir 
otoriteye sahip olmaları gerektiği konuları aleni biçimde çok az 
tartışılmıştır. Kadınların namaz imamlığı üzerine vuku bulan 
ihtilafların ateşlediği sınırlı bir söyleşi 2005'te başlamış, fakat 
bu, Birleşik Devletler'deki Müslüman dini otoriteyi ve kurum- 
ları kuşatan anahtar soruların detaylı bir biçimde masaya yatı- 
rılması için zorunlu olan daha geniş türden bir tartışmaya he- 
nüz dönüşmemiştir. Bütün bunlara rağmen, resmi dini otorite 
kurumları bile, ferdi bazda Müslümanların önemli konularda 
yeterince aydınlanma ihtiyacını gidermeyecektir. 

Yeniden yorumlama, bireysel hayatlara tatbik için, yalnızca 
bir bireysel proje değildir; o aynı zamanda müşterek ve karşıt 
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açılardan düşünen, konuşan ve yazan âlimlerin toplu bir çabası 
olmalıdır. Müslüman feministler, İslâmi düşünce geleneğinin 
bir parçası haline gelmişlerdir ve böylece bu geleneğin sınırla- 
rını itmeye ve harici hatlarını yeniden şekillendirmeye başla- 
mışlardır.? Müslüman düşünürlerin asırlar süren ilmi mirası ile 
daha derin bir biçimde meşgul oldukça, mevcut haliyle gelene- 
ği ne romantikleştirmeliyiz ne de içindeki dönüşüm ihtimalle- 
ri hakkında kör bir iyimserliğe kapılmalıyız. Daha önemlisi, va- 
hiyle bir arada var olan Ortaçağ yorumlarını görmeyi reddedip 
Kur'an ve hadisin indirgemeci ve kadın düşmanı anlayışlarını 
ifşa ettikçe, başkalarında eleştirdiğimiz aynı mutlakçı kanaat- 
leri kendi okumalarımıza yamamamalıyız. Muayyen seçimle- 
ri yaparken sorumluluk almalıyız — ve bunların, “İslâm'ın söy- 
lediği şeylerin” sadece doğrudan tekrarları değil, yorumsal ter- 
cihler olduklarını kabul etmeliyiz. 

Bu yorumlama projesinde, cinsel ahlâk meselelerinde kendi- 
lerini eşitlikçi sosyal ve yakın / cinsel ilişkilere adayanlar için 
Kur'an'ın bizzat kendisinin sorunlar doğurduğunu da kabul et- 
meliyiz. Kur'ani metne ilerlemeci yaklaşımlar, eşitlikçi âyetle- 
rin daha geniş metinsel bağlamından soyutlanarak yapılan seçi- 
ci bir sunumu ile sınırlanamaz. Böyle bir yaklaşım, hem esasen 
dürüst değil hem de tamamen beyhudedir, müşkül âyetlerden 
sistematik biçimde sakınma taktiği üzerine kurulu erkek / ka- 
dın eşitliği tartışmaları, pek çok reformcunun sakındığı, erkek- 
ler ve kadınlar için hiyerarşik ve toplumsal cinsiyet ayrımcılık 
ifade eden hükümleri onaylayan bir durumla daha ilk yüzleş- 
mede cebelleşmek zorunda kalacaklardır. Hukuki metotlar bu- 
rada Müslüman feministlere daha fazla seçenek sunabilir. Bu, 
hukukçuların hükümlerinin eşitlikçi oluşundan değildir —zira 
çoğunlukla, toplumsal cinsiyet ve cinsellik konularına geldik- 
lerine eşitlikçi değiller— bilakis bu, fakihlerin kaynak metinler- 


3  Alasdair Macintyre'ın gelenek tartışması üzerinde yoğun zihinsel mesai sarf 
eden Edward Curtis kullanışlı bir tanım önerir: “Gelenek yalnızca bir tarih- 
sel ürün değildir, o aynı zamanda içinde insanların mütevazı sosyal ortamlar- 
da birbirlerini etkiledikleri, keşfettikleri, kabullendikleri, aşikâr veya gizli ol- 
sun, önemsedikleri, üzerinde tartıştıkları bir şeyleri miras almalarıdır.” Curtis, 
Islam in Black America, s. 4. 
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le toplumsal bağlamlar arasında ilişki kurma tarzlarının, inşa 
ettikleri hukukun “daima ve hâlihazırda” yorumlama faaliyet- 
lerine tabi olmasındandır. Onların uygulaması, hem beşer mu- 
hakemesine örnekle yol gösterir hem de metinsel kaynaklarla, 
bilhassa cinsellik ve cinsel ilişki söz konusu olduğunda daima 
büyük bir önem arz eden sosyal gelenek arasında yapıcı bir di- 
yaloğun kurulması için faydalı bir model oluşturur. 
Müslüman normları içinde, hem güçlü bir insani ihtiyaç hem 
de cennetin lezzetlerine bir öncü tat olarak cinsel ilişkiye (sex) 
değer atfeden kuvvetli unsurlar vardır ve bunlar daima varola- 
gelmişlerdir. Cinsel ilişki güçlüdür ve kutsalla olan bağlantısı 
ne olursa olsun kurala ihtiyaç duyar. Ze'ev Maghen bu konuda 
şunları söyler: “Hem cinsellik hem de manevilik büyük ölçüde 
ele avuca sığmaz bir özellikte faaliyet gösterirler; şeriat ikisine 
de sınırlar koyar ve böylece onları mümkün kılar.”* O halde 
bir feminist, tamamen insan, tamamen ahlâki ve tamamen ca- 
zibe sahibi varlıklar olarak kadınların yaşanmış tecrübelerini 
ve potansiyellerini yok sayan ataerkil fikirlerle sınırlanmadan 
ilahi vahyin kısıtlamaları dâhilinde cinsel yakınlaşmayı nasıl 
düşünebilir? Tamamen insan ve tamamen ahlâki olan kadın- 
lar için vahiyden destek bulmak kolaydır; fakat kadınları, ah- 
lâki failler olarak konumlandırıp tamamen seksi olarak görmek 
imkânsız değilse de oldukça sorunludur. Bu unsurlar gelenekte 
araştırılıp bulunmalı, ayrıcalık tanınınalı ve kişinin tercihlerini 
meşru kılmalıdır. Tarihsel muayyen durumlardan ziyade ebe- 
di ilkelere müracaat etmek önemli bir yorumlama stratejisidir. 
Fakat bu şekilde seçilmiş ve geliştirilmiş ilkeleri tanımlamaya 
ve savunmaya hazır olunmalıdır. Meselâ, adaletin mütemmimi 
olarak eşitliğin zaruriliğini yalnızca öne sürmekle kalınmamalı, 
aynı zamanda savunmalıdır. Feminist, yenilikçi, liberal ve iler- 
lemeci Müslümanlar arasındaki tartışmaların seviyesi gittikçe 
yükselen bir felsefe ve ahlâk düzleminde devam etmelidir. Ba- 
sit adalet ve eşitlik çağrıları yapmak, bu kavramların İslâm tari- 
hi boyunca anlaşılan ve anlaşılmaya devam edegelen fevkalâde 
çeşitli tarzları dikkate alınmadan yeterli değildir. Bu, kısmen, 


4  Maghen,Virtues of theFlesh,s. 282. 
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bu sorularla boğuşan geçmiş nesil düşünürlerin kavramsal mi- 
rası ile meseleleri etraflıca ele almak demektir. Kur'an'a yönelik 
“taze / yeni” yaklaşımla alakalı söylenecek şeyler olmakla bir- 
likte, bugün eşitlikçi toplumsal ilişkiler özlemi içinde olanlar 
için hassas mevzulara doğrudan hitap eden zengin perspektifli 
bir malzeme mevcuttur. Ve tekerleğin yeniden icat edilmemesi 
için söylenecek çok şey vardır. 

Bununla birlikte şu hususu kavramak önemlidir: Şayet yal- 
nızca din âlimi (bu ne anlama gelirse gelsin) olarak eğitilenler, 
Müslümanların mahrem hayatlarında nasıl davranmaları ge- 
rektiği ve Müslüman ailelerin nasıl tanzim edilmesi lazım gel- 
diği hakkındaki tartışmaları yapmaya salahiyetli kişiler olarak 
kabul edildikleri takdirde, kadınlar, dini bilgiye yetkili ve ehil 
olanlar saflarından büyük oranda hariç tutulacaklardır. Teori- 
de kadınların bilimsel faaliyetlere iştirakleri konusunda her- 
hangi bir sınırlama yoksa da —geçmişte ve günümüzde önem- 
li sayıda kadın, dini otorite kabul edilmişlerdir—,” medrese or- 
tamlarında kadınların eğitimine uygulamada mani olan önemli 
engeller mevcuttur. Benzer şekilde, dini otorite mevkiinin ka- 
dınlara hamledilmesini sınırlayan sosyal mülahazalar da var- 
dır. Şayet muteber bir âlim sayılabilmek için illa geleneğin kla- 
sik eğitiminden geçmek gerekli ise, kadınların yorumsal re- 
formlardan tamamen değilse bile, kıyıya itilmeleri muhtemel- 
dir. Ayrıca, ilgileri ve bakış açıları erkeklerinkinden farklı olan 
kadınların, evlilik ve cinselliği de içeren konularda yeni bir ah- 
lâki düşüncenin / zeminin inşası ile meşgul olanların arasında 
olmaları son derece önemlidir. 

Dini otorite ve nüfüz meselesine gelince, otorite olarak ka- 
bul edilen, ehliyetli biri sıfatıyla yazan ve konuşan pek çok 
Müslüman düşünür ve yazarın bizzat kendilerinin tam bir kla- 
sik gelenekten gelmediklerine işaret etmemiz önemlidir; bu 
kişiler hukuk ve metinsel yorumla seçici ve sıklıkla da uyum- 
suz bir ilişki içindedirler. (Abou El Fadl'ın da belirttiği üze- 
re, “klasik epistemoloji, hermenötik miras ve Birleşik Devlet- 
ler Müslümanları arasındaki bağlantılar tamamıyla kötüleş- 


5 Meselâ bkz. Roded, Women in Islamic Biographical Collections, s. 63-89. 
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miş vaziyettedir.”“) Ancak söz konusu düşünür ve yazarların 
serdettikleri görüşler neyin “İslâmi” olduğunu belirleyen ge- 
leneksel inançlarla mutabık olduğundan, verdikleri hüküm- 
ler sorgulanmamakıadır. Sağlam bir gelenek altyapısına sahip 
olan ve modernite ile de seviyeli ve dikkatli bir şekilde meşgul 
olan bazı âlimler mevcuttur, fakat ne yazık ki, bunlar, özellikle 
cinsellik ve cinsel ilişkiyle alakalı mevzularda klişe ifadelerle 
konuşan, kadınlar, toplumsal cinsiyet ve İslâm hakkında kü- 
çük ince ayrımlara, tartışmalara veya dönüşüme izin vermeyen 
büyük çaplı genellemelerde bulunan daha büyük grupla kıyas- 
landıklarında sayıca oldukça azdırlar. 

Bu eserin bir amacı da, muayyen yazarların eserlerinde, da- 
ha da önemlisi. birtakım geleneksel söylemlerde ele alınan ba- 
zı tartışmalı konuların işleniş tarzındaki çarpıcı çelişkilere dik- 
kat çekmek olmuştur. Bu uyumsuzluklara ve tezatlara işaret et- 
mek suretiyle, birtakım hâkim söylemlere meydan okumak ve 
belki de onları yürürlükten kaldırmak mümkündür. Şayet biri- 
si, sırf İmam Buhari Hz. Peygamber'den gelen bir rivayeti nak- 
letti diye kadının cinsel erişim için her daim kocasına hazır ol- 
ması gerektiği fikrinde ısrar ederse, o kişiye, Aişe dokuz yaşın- 
da iken Hz. Peygamber'in onunla zifafa girdiğini söyleyen Bu- 
hari rivayetinin sahih olup olmadığı da sorulabilir. Yine şayet 
birisi sırf Kur'an'da ruhsat var diye çok-eşliliğin bütün zaman- 
larda ve mekânlarda geçerli olduğunda ısrarcı olursa, aynı şe- 
yin kölelik için de geçerli olup olmadığı ona pekâlâ sorulabilir. 
Bu tür paralellikler eldeki mevcut konuların sistemli ve teferru- 
atlı bir şekilde araştırılmasını rafa kaldırmaz; daha ziyade bun- 
lar, benzer bir konuya savunmacı geleneğin konforlu koruma- 
sı olmadan dalan bir tartışma partnerini şoklama görevi görür- 
ler. Çetrefilli mevzular üzerinde kaba kıyaslamalar yapılmama- 
lıdır; daha ziyade, Kur'an ve hadisteki muayyen hususların ebe- 
diliği hakkındaki uykudaki / pasif haldeki soruları / meseleleri 
(yeniden) sormak / açmak için bu kıyaslamalar kullanılmalıdır. 

Kur'an ve hadislere, bütün zamanlarda ve mekânlarda bire- 
bir / lafzi biçimde uygulanması gereken hükümlerin kaynakları 


6 AbouEl Fadl, The Authoritative and the Awthoritarian in Islamic Discourses, 5. 13. 
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olarak değil, Müslüman toplumları hakkaniyetli ve adaletli ol- 
maya dönüştürecek hidayet kaynakları olarak muamele etme- 
de özgür olmak önemlidir. Bireyler, basitçe “İslâm”ın talepleri- 
ni yerine getirmekte oldukları hususunda ısrarcı olmak yerine, 
yorumlama eylemleri için sorumluluk almayı arzulamalıdırlar. 
Hakikatte bu, İslâm'ı Müslümanların anlayışlarının zaman ve 
mekânla birlikte değiştiği olgusuyla bağlantılı tutmak için bir 
ön şarttır. İslâm, tarihte yaşıyor olmak demektir ve insanlar şu 
veya bu şekilde dünyevi halifeler olma rolünü üstlenmişlerdir. 
Bu rol yalnızca emirlerin ifasıyla tamam olamaz, bilakis inisi- 
yatif, yargı ve bilinç egzersizini de içermelidir. Bununla birlik- 
te bu yalnızca sosyal reform düzeyinde önem arz etmez; muha- 
fazakâr görüşe göre, toplumun temel kayası olan aile, samimi / 
gerçek bir dikkati hak eder. Mahrem bağlamlarda öğretilen ve 
özellikle yaşanan değerler, yeryüzü insanının hayatını kuşatan 
ilahi gaye üzerinde derin bir ahlâki tefekkürle yönlendirilmeli- 
dir: Doğruyu emretmek, yanlışı yasaklamak, salih ameller yap- 
mak ve daima Allah'ın bilincinde olmak. 
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İletişim'den NE, 


Derleyen ZAHRA ALİ 


İslâmi Feminizmler 
Nefret Suçları: Vakalar, Tanıklıklar 


Çeviren ÖYKÜ ELİTEZ » 204 sayfa 


“İslâm” ve “feminizm”... İslâm'ın kadına 
baskı dini olarak tasavvur edildiği bir 
dünyada, bu imkânsız bir birliktelik midir? 
Islâmofobi bütün dünyada yükselişini 
sürdürürken, bundan kendi payına düşeni 
alan dindar kadının mücadelesi feminizme 
dahil edilebilir mi? 


Zahra Ali'nin derlediği kitap, bu 
tartışmanın bir adım ötesine giderek, kadın 
bedeni üzerinden yapılan politikaların laik 
ya da dini- nasıl aslında ataerkiye hizmet 
ettiğini anlatıyor. Farklı İslâm ülkelerinde 
doğmuş çeşitli feminist yazarların 
yazılarıyla, zaman içinde İslâm fıkhıyla iç 
içe geçen ataerkil geleneğin kadın haklarını 
hiçe sayan erkek egemen bir İslâm anlayışı yerleştirmesini ele alıyor. Aynı 
zamanda feminizmi Batı'ya ait bir olgu olarak gören yaygın ve yanlış 
inanca cevap veriyor. 


İslâmi Feminizmler 
ZAHRA ALİ 


çeraee 
ÖYKÜ ELİTEZ 


Mısır'dan Iran'a, Amerika'dan Malezya'ya, İslâm dünyasının tamamında 
araştırmacılar, entelektüeller ve militanlar feminist bir hareket içindeler. 
Zahra Ali'nin bu kitapta yaptığı, aslında onların sesini duyurmak ve 
böylece egemen feminizm anlayışını da biraz sarsmak... 


İletişim'den NN, 


LENN E. GOODMAN 


İslâm Hümanizmi 


Çeviren AHMET ARSLAN » 462 sayfa 


Klasik İslâm uygarlığının barındırdığı NX | 
kültürü geniş bir perspektifle ele alan ve ji | 
şiir, müzik, şarap, aşk, oyun, avlanma, i N 
kıyafet, gösteriş, ahlâk, metafizik, bilgi İ | islam a 
kuramı, tarih anlayışı gibi boyutlarıyla ME ilümanizmi if 
değerlendiren /slâm Hümanizmi, İslâm'ın i 
sıklıkla göz ardı edilen kültürel tarihine 
eğiliyor. İçerdiği zengin ayrıntılarla 

önemli bir boşluğu dolduracak olan 

bu çalışmasında Goodman, Müslüman 
filozofların antik Yunan mirasıyla 
karşılaşmalarından doğan zenginliği, İslâm 
modemitesinin oluşumu-gelişimi açısından 
ele alarak, İslâm'ın hoşgörülü, çoğulcu, 
kozmopolit özelliklerini ortaya koyuyor. 
İslâm hümanizmini, Ortaçağ İslâm uygarlığında ve bu uygarlığın Arap- 
Müslüman edebiyatı, İslâm ahlâk felsefesi, geniş anlamda İslâm felsefesi 
ve Arap-Müslüman tarihyazımında arayan Goodman; Miskeveyh, 
Hemedâni, Ibn Sina, Ibn Haldun, Farabi, Gazali ve başka birçok ismin 
Rönesans'la dünyaya yayılan hümanizmin kökenlerinde yer aldığına 
dikkat çekiyor. 


mi Ni/, 
İletişim'den Nr, 


IRA M. LAPIDUS 
Islâm Toplumları 
Tarihi 


CIT 1: Hazreti Muhammed'den 
19. Yüzyıla 


Çeviren YASİN AKTAY » 783 sayfa 


Lapidus'un /slâm Toplumları Tarihi, Islâm'ın 

ortaya çıkışından 1990'lara kadarki | ya şili 
dönemi, İslâm'ın yayıldığı bütün toplumlar İSLİM TOPLUMLARI TARIK i 
üzerinde ve bu toplumların yaşadıkları | Klee elimi 
tarihsel, toplumsal, siyasi ve ekonomik ğ 
dönüşümlerle ele alan hacimli bir eserdir. 

Cambridge University Press tarafından iki 
cilt halinde hazırlanmış daha kapsamlı bir 
araştırmanın Ira M. Lapidus tarafından 
özenle elden geçirilmesi sonucu yine 

aynı yayınevi tarafından tek cilt olarak 
yayımlanmıştır. Kitaba asıl değerini veren 
nokta, sadece siyasi ya da ekonomik 
tarihi ele almaması, İslâm toplumlarının 
toplumsal, kültürel, felsefi üretimlerine 
ve tartışmalarına siyaset ya da ekonomi kadar yer vermesidir. İslâm 
Toplumları Tarihi kitabın hacmi nedeniyle Türkçe'ye iki cilt olarak 
çevrilmiştir. Birinci cilt, İslâm'ın ortaya çıkışından 19. yüzyıla kadarki 
dönemi ete alır. İslâm'ın vâzettikleri, fıkhi ve kitabi tartışmalar ve bu 
tartışmalar arasında ortaya çıkan ayrımlar ve bu ayrımlarla birlikte 
hayat bulan toplumsal, kültürel canlılık, Abbasi hanedanından Osmanlı 
İmparatorluğu'na, Maveraünnehir'den Magrib'e ve Maşrık'a kadar 
uzanır. İslâm Toplumları Tarihi yalnızca akademisyenler, araştırmacılar 
için değil; aynı zamanda meraklı “okurlar” için de müracaat edilecek 
önemli bir kaynaktır. 


Gerişla 


İletişim'den N4, 


IRA M. LAPIDUS 
Islâm Toplumları 
Tarıhı 


CİLT 2: 19. Yüzyıldan Günümüze 


Çevirenler MEVLÜDE AYYILDIZOĞLU-AKTAY - 
YASIN AKTAY » 685 sayfa 


Islâm Toplumları Tarihi'nin ikinci cildi, 19. N 
yüzyıldan başlayarak günümüze değin Yak. Lapidıs 


Müslümanlığın farklı ülke ve bölgelerdeki (|| İSLAM TOPLUMLARI TARIK 
gelişimini anlatıyor. Lapidus, 19. yüzyıldaki İLİ 2: 18. Püzgildan Günümüze 


global ölçekli kapitalist deveranların 
İslâm'ın geleneksel yapısını geri dönülmez 
biçimde başkalaştırdığını düşünüyor. 
Ulusal kimliklerin ve milliyetçiliğin etkisiyle 
farklılaşan dinin, günümüzde, yükselen 
yeni İslâmi söylemlerle bir kez daha 
biçimlendiğini de ekliyor. 


Lapidus, titiz ve mesafeli anlatımıyla ; vi 
tarih ve sosyoloji bağlamında İslâm'ın ai 
siyasi, kültürel ve ekonomik olarak nasıl 
dönüştüğünü irdeliyor. Farklı kimlik ve 
kültürlerin hangi güdülerle dinle bağ kurduklarını gösterirken, benzer ve 
farklı yaşanan karakteristikleri de işaretliyor. Kapsamlı bir ansiklopedik 
döküm sunmakla kalmıyor, din ve siyaset ilişkisine dair zihin açıcı 
tasvirler de yapıyor. 


Islâm Toplumları Tarihi, tüm dünyada olduğu gibi dilimizde de referans 
kitaplardan biri olacak... 


İletişim'den NE 


HENRY CORBIN 


İslâm Felsefesi Tarihi 
CiLT 1: Başlangıçtan A 


Henry Cerbin 


İbni Rüşd'ün KES ml 
Ol umune , başlanılan İbni Rüşd'ün Ölümüne 


Çeviren HÜSEYİN HATEMİ - 
490 sayfa 


CT 2: İbni Rüşd'ün 
Ölümünden 
Günümüze 


Henri Carbin 


e İm e | i 


İbni Rüşd'ün Üllmünden Günümüze | i 


Islam İrfanı'nın derinliğine nüfuz etmeye 
çalışan Corbin, İslam araştırmaları alanında 
saygın bir isimdir. İbn Rüşd'e kadarki 
dönemi kapsayan incelemesinde, akılcılık- 
nakilcilik ayrışmasının oluşumunu konu 
ediyor ve daha sonraki dönemlerde 
meydana gelen gelişmelere de ana çizgileri 
ile değiniyor. 


